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الفصوص ومذهب ابن عربي فيه 


۱ - مؤلفات ابن عربي 


للشبخ أبي بكر همد بن علي اللقب عحي الدن بن عربي التوق سده ۱۳۸ م 
۰ من المؤلفات ما لایکاد المقل يتصور صدوره عن موٌ لف واحد م ينفق كل 
لحظة من لحظات حماته في التأليف والتحرير » بل شغل شطراً غير قلبل منها فما 
دشغل به ااصوفة أنفسهم من ضر وب العبادة والمجاهدة والمراقية والمحاسبة . ولو 
قدس ان عرب بغيره من کبار مؤلفي الاسلام التفلس‌فین أمثال ان سينا والغزالي 
لينم جميعا في ميدان التأليف من ناحية ال و اا ا 
الك »فقد ألدّف نحواً من مائتين وتسعةوكانين كتاباً ورسالةعلى حد قولهفيمدكرة 
كتبها عن نفسه سنة ٤1۳٣‏ أو خسمائة كتابورسالةعلى حد قول عبد الرحمن‌جامي 
صاحب کتاب نفحات الاأنس ؛آو آردميائة كتاب كا بقول الشعراني في المواقرت 
والجواهر .وقد وصفه برو كامان (ج ١‏ ص 11۱ ) بأنه مؤلف من آخصب !لو لفين 
عقلاً وأوسعهم خبالاً ٤‏ وذ كر له نحو آمن‌مائة وخمسين مؤلف] لا تزالباقية بين خطوط 
ومطبوع . ومپا يكن من التضارب بين الکتّاب في عدد مؤل مات ان عربي 
وأححاما » فلس هناك من شك في أن هذا الرحل كان من آغزر کتاب المسامين 


دن 
عاماً وأوسعوم أفقاً وأدناهم إلى العبقرية والتحدید في مبدان دخل فيه كثيرون 
غيره » ولم مخرجوا منه عثل ما خرج » ولا بلغوا فيه الشأو الذي بلغ . ولا 
جدال في أن مؤلفاته تربو على المائتين على أقل تقدير » من بينها « الفتوحات 
المكىة»؛تلك الموسوعة الصوفية العظ.مة التي لم تلى بعد من‌العناية و الدرس‌ما هي 
جديرة به » ومنها تفسيره الكمير للقرآن الذي بقول فيه صاحب فوات الوفيات 
(ص ۳۰۱ ۲ ) إنه يلغ خمسا وتسعين مجلدة » ومنها : « فصوص الم ٠‏ 
و « محاضرة الأبرار » » و« إنشاء الدوائر » و « عقلة المستوفز » و « عنقاء 
مغرب » و « ترجمان الأدُواق » وغيرها . وأها من ناحدة الكنف » فان کتب 
ابن عربي جميعها ‏ فما أعلم ‏ من و اد واحد هو وادي التصوف الذي لزمه طول 
حماته وعاش فى حوه العملى والنظري . فل خض ف الفلسفة والطب والرياضة 
والتصوف كما فمل ابن سدنا > ول دشفل نفسه بمشا كل الفلا-فة والرد علسهم وعلى 
غبرهم من املاحدة» وبالتأليف في أصول الفقه و النطتی والتصوف كا فعل الغزالي. 
وإئما كرس حمده للکتابة في التصوف في تي نواحمه » مستدثا بالکتب ذات 
الوضوعات الخاصة أمثال «التدبيرات الاة» الذي وضعه في المملكة الإنسانية 
والمقابلة بين الانسان والعالم ؛ و كتاب « مواقم النجوم » الذي وضعه في قواعد 
أهل الطريق4ورسالة الخلوة التي وضعها في نصح المريد وما يحب عليه في خلوته» 
و « عنقاء مغرب » الدي وضعه ٤‏ الو كاي ثم عقب بالحتب الطو له الشاملة 
لنواحي التصوف النظرية والعملية ککتاب الفتوحات المكية الذي أله بين 
سنة 0۹۸ و سنة ٩۳6‏ . فقد جمع في هذا الکتاب آشتاتاً من المعارف ثل الثقافة 
الاسلامية بأوسم معانبپا» وحشدها جميعها لخدمة العم الاسامي الذي ندب‌نفسه 


للكتابة فمه » وهو الصوف ۲ وانتبى فى دور نضحه المقلى و الرو حی بتألف 


ساني — 


كتاب فصوص الحكم الذي هثل خلاصة مذهب ظل يضطرب في صدره نف 
وأربعين عاما » وهو لا محر على اخپر به في حملته » ولا خرجه في صورة كاملة 
حكة التألئف إلى أن صاغه آخر الامر في هذا الکتاب الذي طلم به على الناس 
فأذهلهم ۳ في نفوسهم الحيرة والشك كما أثار الإعجاب والتقدير . 


۲ - منؤزلة الفصوص وأئره 


ولا مبالفة في القول بأن کتاب « الفصوص » اعظم مولفات ان عر بي كلما 
قدراً وأعمقها غوراً وأبعدها أثراً في تشکنل العقدة الصوفة ى عصره وف 
الأجبال التي تلته . فقد قرر مذهب وحدة الوجود في صورته النهائية ووضع له 
مصطلحا صوفتا کاملا استمده من كل مصدر وسعه أن ستمد منه » کالق رآر 
والحديث وعلٍ الكلام والفلسفة المشائية والفلفة الأفلاطونة الحديثة والعتوصة 
المسحمة» والرواقية وفل-فة فلون المبودي » کما انتفم بمصطلحات الإسماعللمية 
الباطنة والقرامطة و إخوان الصفا و متصوفة الإسلاء الملةدمين عله . ولكنه 
صبغ هذه المصطلحات جميعبا بصفته الخاصة وأعطى لكل منبا معنى جديداً 
يتفق مع روح مذهبه العام في وحدة الوجود ؛ فخ لف بذلك ثروة لفظبة في 
فلسفة التصوف كانت عدة متصوفة وحدة الوجود في العام الإسلاميعدة فقرون» 
وحوفا حامت جميع المعاني التي طرقها كتابهم . وما من صوني إسلامي أتى بعد 
ابن عربي » شاعراً كان أم غير شاعر » عربت كان أم فار آم تر کا » إلا تأثر 
عصطلحه » ونطق عن وحي كامه . ولست أذهب إلى أن هذا المصطلح الفلسفي 
الصوفي الكامل الذي وضع فه المؤلف كتاباً خاص]» موجود برمته في 
الفصوص » فان فتوحاته المكية الذي هو أعظم موسوعة في التصوف في اللغة 


ا 
العربمة غني حافل بهذه الصطلحات » ولكن الفصوص حوی أمباتها وأضفى 
عليها من الدقة العامة والنضج لفکری مالا نحده في كتاب آخر له . وإلى 
مصطلحات الفصوص خاصة برجم فضل تأثير ابن عربي فيمن ترسم خطاه في 
الطریق الصوفي . 


على أن أهمية الفصوص ليست قاصرة على مصطلحاته الق رددها الصوفية 
والشعراء من بعد ابن عر بي تردیدا» فان للكتاب قممة أخرى لا تقدر من ناحية 
مادته » إذ فيه يعالج المؤلف مشكلته الكبرى - مشكلة وحدة الوحود - وما 
تفرع عنما من المسائل التي سلك في استنباطهامسلكا كلامت خاصا لا أجد له 
نظيراً في مؤلف آخر من مؤلفاته » وربط هذه المساثل كلها ربط کا داخل 
دائرة مذهبه العام . فحاء کتایه خلاصة اذهب ف الفلسفة الصوفية منسحم 
مت الأحزاء » وهو مذهب لا نكاد نظفر به كاملا فى کاب آخر له » کا لا 
نظفر مث في کتب غيره من الصوفية الذين سبقوه أو آتوا من بعده . وفي هذه 
التاحبة أيض ‏ ناحمة مادة الفصوص - كان دان متأخري الصوفمة لابن عربي 
عظيماً. ولس ما خادفه شعراء الفرس من تراث شعري صوق رائم سوى صدى 
لتلك العانی الى ابتكرها صاحب الفصوص وورثتها عنه العبقرية الفسارسية 
فأبدعت في تصويرها ون أساليب التعسير عنها . فاضت قلوب شعراء الفرس 
والترك بمعاني الوحدة الوحودية الشاملة وبالحب الإلهي القاهر القائم عليه كل 
شيء . وقالوا إن الحق أصل كل موحود » وإنه يتخلل العام بأ كله فعض عن 
فيض » و انه الفاعل على الحق.قة لكل شيء في کل شيء » تصدر عنه الا شیاه 6 
وتفشض عنه الحركات » بلس في کل آن صورة جديدة ‏ ما لا نهساية له 
من الصور الجديدة - مخلمپا عن نفسه إلى صور جديدة آخری . وان عالم 


المکنات مخلق خلقا حدیداً في كل لظة وبفنى في اللحظة التي تليها » وان 


هت 
كنا لا ندرك ذلك من أنفسنا ومن العالم الذي حيط بنا لكثرة ما یتماقب علينا 
وعلى العام من صور الفناء والمقاء . ويصف شعراء الفرس والترك كيف آضاء الق 
وو الأزلى جميع واحي الوجود » و کف أضاءت أسم_اؤه بالوحود 
أعبان الموجودات وهي في حال عدمما الأزلي » فعکست كل عبن منها كالات 
الأسماء کا تعكس الرابا صور المرئيات ؛ وكيف تحلت صفات الجلال الإلهي في 
نار الجحم وفي الشماطين وظهرت صفات المال في الجنة والملائكة ؛ وكيف مم 
الإنسان في نفسه هذه الصفات جميعها فكات عالماً صغيراً فيه كل ما في العالم الأكبر 
من صفات امال والخلال . 


هذه بعض المعاني التي تفنتی بها شعراء الفرس والترك من أصحاب وحسدة 


الفصوص ۰ 


م ابن عربي فیلسوف صوفي 

ولکن ان عری وان وهب سطة ف الفکر والخمال > وة ف ا لجس 
الروحي > بعوزه النپج الفلسفي الدقتى والتحلیل العامي النظم . فهو من‌غبر شك 
فنلسوف صاحب مذهب وموسس مدرسة » ولکنه فسلسوف آثر أن مل منهج 
العقل الذي هو منبج التحلیل والتر کیب ویأخذ منج التصوير العاطفي والرعز 
والاشارة والاععاد على أسالمب الخال في التعببر . وربا كان له عذره في کل‌ذلك 
لانه-ککل صوفی-بعالج مسائل‌ستممی‌علی العقل غير المؤيد بالذوق أن بدر کہا 
ويستعصى على اللفة غير الرمزية آنتفصحعن آسرارها.ومتی كان العقل وحدهأداة 
صالحة للوصول إلى المقین » أو إلى الحقيقة التى تطمئن إلمها النفس ؟ ومتى كانت 


اللغة و حدها صالحة للتعمير عن تلك ا حققة بعد الوصول زلسا؟ فان‌عری‌فلسوف 
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من غير شك من حست أن له مذهياً في طسعة الوحود كسائر الفلاسفة > ولكنه 
قيلدوف صوفي اصطنم أساليب الصوفية ورموزه للتعمير عن فلسفته . وهذا 
سيب من أساب التعقيد الذي ناسه في كل سطر من أسطر 5ة.ه ‏ لا سما کتاب 
الفصوص : فان القاریء لهذا الکتاب لا كاد دظفر بالفك_رة الفاسفية قنه حى 
يحدها وقد غابت عن نظره تدر حا تحت ستار من الرمزية دغلق معناها إلى حين» 
ثم تخرج من وراء هذا الستار مرة أخرى منصبة في قالب شعري صوفي مخاطب 
بها أصحاب الذوق والمواجيد لا أصحاب الفكر والنظر !. إن ابن عربي قد 
كتب که تحت تأثير نوع من الوحي أو الإلهام » فأنزل في سطورها ما أنزل به 
علمه لا ما قفی به منطق العقل » ولهذا يحب أن ننظر إلى مذهبه في حملته لا في 
تفاصله » ونستخلص هذه الملة من دين أشتات التفاصل التي لا ببدو في ظاهرها 
انسحام ولا ترابط . ولم يكن الرجل واهما ولا مفتربا حا قال في فصوصه 
« ولا أنزلفي هذا المسطور الا ما ينزل به على “ولست بني ولا رسول» ولكني 
وارث » ولآخرقى حارث » . فبو يعتقد عن بقين أن كتابه من إملاء رسول الله 
من غير زيادة ولا نقصان» أملاه عليه في روا رآها في دمشق سنة ۱۳۷ ه » وأنه 
م يكن إلا مترجا لما كاشفه به الني الذي هو منبم الملم الباطن ومص در نور 
المعرفة . کا أنه لم یکن واه ولا مخدوعا عن نفسه عندما سمی موسوعته 
الکبری في التصوف باسم « الفتوحات المكية » وسمى كتابا آخر بالتنزلات 
الموصلدة إلى غير ذلك مما يؤيد به دعواه أنه لا يصدر فى کته عن تفككير 
أو روية» بل عن کثف و !شام 1 وأما ما نطق به فيهأ م يكن الا من ه الفنوح » 
الذي يفتح الله به على الخاصة من عماده. 


ولكني على الرغ من كل هذا موقن بأن لتفكير ابن عربي نصا غير قليل 


E 
في تشكمل مذهبه » ون كانت موجات الشمور الصوفي الماغتة كثرا ما قللت‎ 
من حدة هذا التفكير وطفت علبه وأنزلته المنزلة الثانبة . وله ذا لا أرى من‎ 
الصواب أن نصف مذمبه بأنه مذهب‌فلسفي حت- إذا اعتبرنا التفكير والترابط‎ 
المنطقي أخص صف ات الفلسفة  ولا بأنه مذهب صوفى بحت » إذا اعتبرنا‎ 
الوجدان والکشف أخص عبزات التصوف . ولكنه مذهب فلسفي صوفي معاء‎ 
جمع فيه بين وحدة التفكير وقوة الوجدان » وحاول أن بوفق فيه بين قضايا‎ 
العقل وأحوال الذوق والكشف : ورعا انفرد « الفصوص » من بين کته بأنه‎ 
أكمل صورة تجمع فيما بين هاتين الناحيتين واستغلها إلى آبمد مدى في تأييد‎ 
مذهبه في وحدة الوجود . أما أن له مذهناً فلسفياً صوفس) في طبيعة الوجود‎ 
فبذا ما لا سيبل إلى إنكاره أو الشك فيه» فإننا نامس هذا المذهب في كل صفحة‎ 
من صفحات الفصوص کا نامسه فى کته الأخرى لا سما الفتوحات» و کاما حاول‎ 
أن يخفيه أو ينطق بغيره عاد إلبه فأكده وارتفع به ضوكة اعد نهنا مكو‎ 
غير أننا لا نكاد نظفر بهذا المذهب كاملا في أي كتاب من‎ ٠ وأعنف ما يكون‎ 
وان كان الفصوص أجعما وأثملبا من هذه الناحبة - ولذا حدر بالباحث‎  هبتك‎ 
عن هذا المذهب أن يجمع عناصره البعثرة في كل مكان ويؤلف بينها حتى بظهر له‎ 
في وحدته ااعاسکة . وما آشبه ابن عربي في هذا بفنار: ألّف لناً موسيقيا‎ 
عظيما ثم بدا له أن مخضه عن الناس نمزقه وبعثر نغاته بين نغمات ألحان أخرى.‎ 
فالاحن الوسقي العظم هنالك لن أراد أن يتكيد مدُونة استخلاصه وجمعه‎ 
من حدید ! وقد سحل ابن عربي على نفسه قصد |خفتاء مذهمه والضن بان‎ 
يظبره كام لآ في أي حكتاب من تبه في عبارة وردت في الفتوحات‎ 


١<(‏ ص10 - 1۸ ) حسث بقول بعد أن ذكر عقمدة العوام ثم أردفبا بعقمدة 


E 
ا خواص «وأما التصريح بعقيدة الخلاصة ( أي عقيدة خلاصة الخاصة وهي مذهبه‎ 
في وحدة الوجود ) فا آفردتها على التصین لما فمها من الفموض » لكن حثت ا‎ 
مىددة في أبواب هذا الكتاب ( الذي هو الفتوحات ) مستوفاة ممينة » لکنها‎ 
كا ذكرنا متفرقة. من رزقه الله الفهم فبها يعرف آمرها ويميزها من غيرها » فإنها‎ 
العلم ای والقول الصدق » وليس وراءها مرمى .ويستوي فيها اليصير والأعمى»‎ 

'تلحى الأباعد بالآداني » وتلحم الأسافل بالأعالي » . 


ء - أسلوبه في الفصوص وغيره 


يقول الع لامة نكو لون في وصف أسلوب ابن عربىي في الفصوص : إنه 
بأخذ نصا من القرآن أو الحديث ويؤوله بالطريقة التي نعرفها في كتابات فيلون 
السپودي وأريحن الإسكندري. ونظرياته في هذا الكتاب صعبة الفبه » وأصعب 
من ذلك شرحبها وتفسبرها»لان لغته اصطلاحبة خاصة » جازية معقدة في معظم 
الأحيان . وأي تفسير حرفي لها يفسد معناها » ولكنا إذا أهملنا اصطلاحاته 
استحال فهم کتابه واستحال الوصول إلى فکرة واضحة عن معانيه > ويمثل 
الكتاب في جلته نوع خاصا من التصوف المدرسي العمسق الفامض . 

ستند كل فص من الفصوص السبعة والعشرن إلى طائفة من الآيات القرآنية 
والأحاديث النموية المتصلة بالكامة الخاصة (النبي) الذي تنسب حكة الف ص إلمه . 
وسرد المؤلف قصة کل ني كا وردت في القرآن » وما يعرفها جمهور المسامين 
عادة » ولكنه يتخذ من كل قصة مسر حا لممثل فيه صاحب القصة الدور الخاص 
الذي يعمد إلبه القيام به » فان الأنساء على نحو ما صورم في الفصوص اذج 


بو 
وصور للانسان الکامل الذي يعرف الله حق معرفته ؛ فكل منهم ينطق أو 
بنطقه ابن عربىي ‏ بالعرفة التي اختص بها » فيقوم في ذلك شمرح ناحمة من‌نواحي 
مذهبه والدفاء عنه . فادم مثلاً يفسر معنى اللافة الانسانمة ويمين منز لته من‌اله 
والعام » وباي مهنى استحق الانسان الخلافة عن اله » وصدق علبه أنه الو جود 
الذي خلقه الل على صورته . و آبوب عثل دور الانسان الذي ابتلاه الله بعذاب 
الحجاب ‏ لا عذاب البدن ‏ فمو يبحث جاهدا عن طريقة لإزالة أل الحجاب عن 
نفسه حتى يصل إلى برد شراب المعرفة الحقة . وداود وسلمان يتمثل فسها نوعان 
من الخلافة : الخلافة الظاهرة التي هي خلافة الملك ویتمما العم الظاه 9 
الماطنة التي يقبعها العلم الباطن . ومد يشل دور الدافع عن الفردية الثلائة: أي 
التملىث اللي قام عليه كل شيء في الوحود و هکذا . دعمد ان عربىي في کل 
ذلك إلى تخريج المعاني التي بريدها من الآيات والأحاديث بطريقة خاصة في 
التأويل. فان كان في ظاهر الآية ما رويد مذهبه - مها كانت دلااتها على التشسه 
والتحسم - أخذ ها » وإلا صرفها إلى غير معناها الظاهر . وهو مع هذا لا يحيز 
تأويل العتزلة للآيات الدالة على التشیبه » بل تهمهم بأئهم حکمون العقل وحده 
في مسائل الاضات ويقولون بتنزيه الله تنزم) مطلقاً » وهذا في نظره حرستل 
بنصف الققة » إذ الحقرقة الكاملة هي أن الله تعالی منزه مشه معا . ( راجم 
کلامه في الفص الثاني والشرن في تفس قوله تعالى وما رمت اد رهت 


ولکن" الله لله رهی ) 


۹ ی الوصول إلى الما التي بریدها كأن ا ۳۹ 
المراد بالشيطان ف قوله تعالى 0 إني مسي الشطان" بصب وعذاب ) هو 5 


و ان ما شعر به أبوب م يكن ألم المرض الدي ابتلاه الله به > د 


ی 1 عذاب 


الححاب والجهل بالحقائق > أو بقول ٤‏ الفص الموسوي إن الراد بقول فرعون 


» لن اتخذت إ4 غير ي ا عن اللحلونين » لأجعلنك من المستورين 

لآن الدين من احرف ال وان » فإذا سدقت من سحن قت لسن > و تاها 
2 2 1 5 و 

محنون » معناه مستور عنه عم ما سألته عنه . وكقوله في تفسير الآية « وقالوا 
لن نؤمن” حی وی ۳ آوی رسل الل ¢ انه آعل حست نحل رسالته 6 إن 

في الامکان أن مجعل « رسل الله » ممتداً خبره الله ( الثاننة ) فسکون معنی 

الآية : وقالوا لن نؤمن حتى نوتی مثل ما أوتي ( أي الرسول ): رسل اله ممراش» 


وعماده في كل ذلك أنه یتک بلسان الماطن » الذي هو في الحقيقة لسارت 
مذهبه » ويترك الظاهر الذي يعبر عن عقدة الموام . فمو يقابل دانم بين هذبن 
اللسانين كا يقابل بين العقل والذوى : العقل الذي هو لسان الظاهر » والذوق 
الذي هو لسان الماطن . 


ثم إنه يتمشى مع القرآن في تسلسل آباته فى القتصّص» متمعاً طريقة التأو يلالتي 
أشرنا إليها: يخرج من القصة ثم یمود إليها ثم مخرج منها ثم يعود !ها * شارحاً» 
معلقا» متفلسفا » شاطحا أ-مانا» مستطرداق أغلب الأحمان. و كثيراً ما یکون 
استطراده لمناسات لفظة محتة» کا تكلم في الفص المحمدي عن الطب الوارد في 
الحديث «حمّب إلى من دنبا م ثلاث النساء والطيب الخ» فحره‌دلك إلى الافاضة» 
في ذکر اسب (ضد الحميث ) من الافعال والأشياء : أي الحسن والقسح منها» 
ثم عرض اشكاة ابر والشر وحة.قة الشر ومنزلته من الوحود العام . وكا جره 


— 0 


الكلام ( في نفس الفص ) في الصلاة والمصلى إلى الكلام في اللمصلى وامجلتي 
ودرجات الناس في قربهم من الله 8 


ه - غموض أساوبه 


المعروف عن الصوفمة اطلاقا أنهم قوم لا يتكامون بلسان عموم الق » ولا 
يخوضون فيا بخوض فيه الناس من مسائل عل الظاهر؟وإنما بتکامون بلسان الرمز 
والإشارة ‏ ما ضتّا عایقولون على من ليوا أهلاً له » وإما لان لغة العموم 
لا تفي بالتعبير عن معانيهم وما يحسونه في أذواقهم ومواجدم . آما ما برمزون 
إليه فحقائق العلم الماطن الذي يتلقونه وراثة عن الني» وهذه الحقائق لا ستقل 
بفهمها عقل » ولا بالتعبير عنما لغة . وهذان الأمران وحدهیا کافمان في تفسير 
الصعوبات التي تعترض سبيل الباحث في فهم معساني الصوفية ومرامبهم . ولذا 
كان الحذر ألزم ما یازم الناظر في أقوالهم حين محلابا أو يؤوها أو حك علمها . 
فكثيراً ما زلت أقدام الباحثين في أساليب القوم فصرفوها إلى غير 
معانيها »أو ملوها ما لا تحتمل» أو أخذوا بظاهرها حمث لا براد ذل كالظاهر. 
وهذه مسألة تنبه إلمها القدماء وحذروامن الوقوع فيها » بل نصحوا الناس - 
طلباً للسلامة» وصوذا للصوفية من أن يتجنى علمهم من لبس منهم » أن يكُفتُوا 
عن قراءة كتمهم أو مخوضوا في أقواهم . وقد تردد هذا الصح بوجه خاص في 
النبي عن مطالعة كتب ابن عربي لا اشتهر به غموض أسالميه واستفلاق معانيه 
لا تزهيداً للناس في قراءتها»أو إنكاراً علنه فما كثبه»وإن حدث ذلك أحاناً» 
بل حرصا على ألا" بساه فهم مقصوده»وحماية لعقيدة القارئينمن أن تقسر ب إليها 
شكو ك م فيغنى عنها » بسبب قر اءتهم کلام ر جل لا دفهمون أغراضه .و الأمثلةعلى ذلك 


کذیرة : ذ گر الأقرأى فى ترحمة دمي الدین قال : « ذكر الشخ عبد الله بن سعد 
المافعی الممنی أن بعض العار فين كان يقرأ عله کلام الشسخ(ان عربي) ویشرحه» 
فاما حصر ژه الو فاه ہی عن مطالعته وقال إن لا نفر‌مون معانی کلامه» ۰ ود گر 
الشعراني في الدواقيت والجواهر رص ٠١‏ ) أن الشيخ عزالدين بن عمد السلام كان 
بقول « ما وقم إذكار من بعضهم على الشبخ(ابن عربي) إلا رفقاً بضعفاء الفقهاء 
الذين لبس لهم نصمب تام من أحوال الفقراء خوفا أن بفپموا من كلام الشيخأمرأ 
لا يوافق الشرع فيضلوا . ولو أنهم صحموا الفقراء لعرفوا مصطلحبم وأمنوا من 
محا لفة التسريعة » . وقال شخ ال سلام سر اج الدین الملقمني( شيخ سر اج الدين انز و مي 
وهو أ كنز المدافعين عن محسي الدین) دإيا م و الانکار على شيء من کلام‌الشمخ‌محسي 
الدین » فإنه رحمه ألل لما خاض فى محار العرفة و تحقسق الحقائى عبر في أواخر 
مره في الفصوص و الفتو حات والتفزلاتالوصلمة وق غيرها عا لا يخفى علىما هو 
٤‏ در حنه من أهل ا رشاو از ¢ م إنه حاء من دعد ه قوم آعمني عن طربقه 
فغلطوه فى ذلك بل كفروه بتلك العمارات ولم يكن عندم معرفة باصطلاحه » 
ولا سألوا من بسلك م إلى إيضاحه » وذلك أن كلام الشخ رضي الله عنه تحته 
رمور وروادط وإشارات وضو ادط 4 وحذف اضافات هی 2 عامه وعم أمقالة 


معلومة » وعند غيرهم من المجهال مجوله » . 


وإذا كان استعمال لغة الرموز والاشارات » والتحدت بلسان الماطن من 
أسباب تموض لغة الصوفية بوحه عام»فبي كذلك بوجه خاص في لغة ان عربي 
فان وض آسلوبه واستقلاق معانيه قد صارا مضرب المثل» وأصيحا منالحقائق 
التي يعترف بها دارسو التصوف في كل زمان. ولمست الصعوبة في فهمه راحعة إلى 


عة د 2 مذهمه ٤‏ فإنه من اس المداهمب وأسيرها فهما4وإئا تر جع إلى الأسالسب 


الود 8 ب هد المذهب 0 الغريية الملتوية التي ختارها ادسطه .وهأنذا 


ار ٩‏ : تغلب عل ی ظنی له دعتمد تعقمد السہط و اخفاء الظاهر لا راض ف 
نفسه . فعما, اته تحتمل فى 59 الاحبان معان على الأفل» ا ها ظاهر وهو 


۳ تير ره ۵ إلى ظاهر الشر ع) والمای بأطن وهو ما دشار ره إلى مدهبه ٤‏ ولو ان 


من عم النظر ف معانمه و ندرگ مر امه لا دسدعه إلا الةول ران الناحمة المانبة 


هي الهدف الاي برمی اله اه 5 ما له صل بظاهر اشر ۶ فإءا بقدمه 
إرضاء لأدل الظاهر من الفقهاء الذين يخشى أن يتهموه بالخروج والمروق . فمو 
يتخيل دائماً وحود أعداء العم الباطن - أو بعمارة آدق» آعداء مذهيه و يقنعهم 
بأسالميهم ويداعم أقواله بالآنات والأحاديث » ثم عضي في تخريج مذهبه من تلك 
الابات والأحاديث» فسحاول بذلك أن بعبر الهوة السحسقة الق تفصل بين ظاهر 
العقادد الإسلامية والنتائج المنطقية الي تازم‌عن مد هب فلسفي ۳ وحدة الوحود. 


4 


“اميت ماحة إلى د E‏ اما على هذا الذوع من الم در 4 و المّر و وی > ففي 
تعلقاتي على الفقصوص ف الجزء الثاني من هذا الکتاب من الاه ما فمه الكفاية. 
وقد کان ان ع رلى سعر دائما هذه المنائىة في أ وره »يا كان دایم على استعداد 
لان بنتقل بقار ثه من ۱ سان الظاد وان اسان ال اظه او هکس سل مرج غا 


2 


دع 4 دقو له 


مشر ا يذلك 2 مد‌هه ف و حده الو حود و انه رو الحق 9 ۴ صور 


أعمان الممكنات ول براه الحق لاذه هو ال حلي ف صو ره ک فأحاب من وور ه ۳ 


(؟) 


۳ من 1۳ جر ما ولا 9 بيدا 


ومن أمثلة تأويل الظاهر بالماطن شر حه لکتابه العر وف بترجمان الأشواق 
الذي نظمه بلسان النسیب والفزل بكي يكل اسم 
ما عندما زار مكة سنة موه ۵ ؛ ويومىء إلى الواردات الإلهسة والتنزلات 
الروحانمة و الناسمات العلوية . وی ذلك دقول : 


ذه عن فتاه مسلة تعلق 


کل ما اذ کره من 
ار لآ یلاو روه 


0 نساء کاعسات ` ۳ 


ما اد کج 


ود ر علو ره 


صةة 


توا ار عاض او حمى 


ص 


هون او د 
کر او مان ا 


عاساى ير د ۹ أو 2 E?‏ 
اعست أن لصدق قدما 


فاصر ف الخاطر عن ظاهرها واطلب الماطن حی ر 


ا آنه ستسل كوا من ااصطلیحات القلفة والكلكسة قل سسل 
الترادف او احاز ۳ الفاهل اخرى واردة ٤‏ القرآن والحدرث فمحملها من‌العانی 
ما کر حما عن أص لہا .» فا طبر 6 الدى تکل عه آفلاطون و « الواحد » الدی 
تکل عنه أ فلو طين »و الجوهر الدي تکل عنه الأشاعرة“«والحق» «و الله » کا رضم ممما 
المدون:كل هذه مندعماة مده ەی واحد. كذلك ستعمل على سحل الترادف 
كامة « القلم » الواردة في القرآن « وحقيقة الحقائى » الواردة في فلسفة أريحن » 


(؟) ذخاثر لاعلای 


و ذفح الطدب ص ۷ ۰ 


6 شرع تر حمان الاشوای لابن عر ی طبعة ډار ر ت سے ۳ ۲۱ ۳ ۱ 4A‏ ص ه 


و «الحقرقة المحمدية » الواردة في كلام الصوفمة. وقد دستعمل الكامة الواحدة في 


اكثر من معنى کا هو الحال ٤‏ کید «العبن » و والحققة» و «المامية» و «داطوية». 


الا : ان تككون قوة التفكير عنده خاضعه إلى حد كير لقوة خماله؛لذلك 
تراه يلجأ إلى الأساليب الشعرية والتشديم-ات والحازات في إيضاح ادق المعاني 
الفلسفية في مذهه TE‏ سالب على الرغ مما ما من القممة في تقريب بءعض 
المعاني احردة إلى الدهن»قد تضلل القارىء الذي يأخد حمسم لوازم الاستعارات 
والتكبراك و ني را لابضاح المانی. ولاءن عربى كل العذر 
في هذاء فان لغة النطق‌قاصرة عن ان تعبر عن تلك المعانى الذوقمة التى يدر كما 
العو ون ا ری الک ارت هراشا 
والماطفة » بومیء بها إعاء إلى تلك المعافي التي لا يدر كما على حقيقتها إلا من 


دای مذای القوم وحرب آحواهم ۳ 


رابعاً : أنه لا يلتزم الرمزية-على صعوبتما-التزاما مطرداً. فإذ! رمز بشيء 
في موضم » عاد فرهز به هو نفسه إلى شىء آخر . فهو 1 ستعملى «موسى» فى 
أول الفص الموسوي رمزا على الروح الإلهي المتعين بالتعين الكلى ليشرح ب 
فكرة عن اقل فرعون لابا فى :اسر 1 > و لکنه في مناقشته لقصة اضر - 
في نفس الفص - برمز عوسی إلى تجرد «الرسول» لستقم له القابلة بين موسى 
الر سول و اضر الولي من جبة» وبين علم الرسل ( الذي هو عم أحكام الظاهر ) 


وعم الأولماء ( الدء هو ع أحكاء الماطن ) م حرة أ ری ۳ 


حمث لا توحد صلة‌ظاهرة بدنها»وذلك کا ورد ‌الفص الموسوى»فإنه خلطالابة 


۷ من سور ه غافر >بالادة ۸ 4 مر. سور ه بو لس 2 قوله«فم بيك م إعانهم‎ Ao 


وأو بأسنا نة الله التي قد خلت في عباده إلا قوم بونس » و کقوله في الفص 
الوسوي أيضا «رب" الشری والمغرب » - فجاء عا يظهر ودستر» « وهو الظاهر 
واااطن» وما بينم )؛ وهو قوله «رهو یکل شيء عام « وی هذا خاط دن آدتين 
الأولى درب المشرى والمغرب وما بيثهها إن کنم تدقلون»» والثانة «وهو الظاهر 


والباطن وهو بكل شيء عام » والأمثلة على هذا النحو من الخلط كثيرة . 


دا اق على اقتو 


برجم عبدي بدرس كتاب الفصوص إلى سنة۱۹۲۷عندما اختار لي المرحوم 
الاستاذ نسکو لسون الستشری الإنليزي المعروف محي‌الدن بن عبر بىيموضوعا 
لدراسة الدكتوراه محامعة كمبردج. وكان الأستاذ قد قرأ الفصوص وبعض شروحه 
و كتنب خلاصةعذهفي کتابه ودرا سات في التصوف الإسلامي € (Studies in Islamic‏ 
Mysticism (‏ ۲ وم بترهته إلى اللغة الإنحليزية»و لکنه عدل عن فکرته قائلاً: 
هذا کتاب دتعذر فبمه في لغته مع كثرة الشروح علمه »فکنف به إذا ترجم إلى 
لغة أخرى ؟ وفي اعتقادي أن هذا السدب عينه هو علة إححام جمهرة من فضلاء 
المستشرقين -غير نكو لسون- عن دراسة الفصوص والانتفاع به فما كتوه من 
يحوث قيمة عن ابن عربي“وهي غير قلملة . فالاستاذ لوسر ماسنيون الذي جرؤ 
على معالجة کتاب الطواسین للحلاج وحل رموزها » لا يكاد يذ كر الفصوص أو 
يشير إلبهفي دراساته الواسعة القبمة في التصوف. وآسين بلا-..وس» وهو من أ كثر 
المستشرقين دارمة لان عربى يقتصر على الفتوحات وغيره في كل ما بقوله عنه ؛ 


عد ۱۳ مه 


نشرته لكدب انز عر بي الصغيرة ¢ لا يكاد یذ كره. وفون گرگ الدي خطط 
معام التصوف تخطرط) مفىداً وحم كتابه بفصل خ'اص عن ان عربي © اعدمد فما 


کته على الفعو حات و کش الشعر ای و أغفل الفصو ص 0 


قبلت دعو الاستاذ نسکولسون و افبلت عل قرامة کتب ان عری مبتدئا 
بالفصوص فقرأته مع شرح القاشاني علبه‌عدة مرات»و لکن الثم يفتح عليشيء! 
فالکتاب عربى مبین»وکل لفظ فيه إذا أخذته عفرده مفهوم العنی» و لکن‌العنی 
الإحمالي لكل جملة»أو لكثير من امل» الغاز وأحاج لا تزداد معالشرح إلا تعقمداً 
وإمعانا في الغموض . ذهبت إلى الاستاذ أشكوه حالي » وأذكثّره بأن هذه ول 
مرة استعصى على فهم کتاب باللغة الغربية إلى هذا الحد. فنصحنيبترك الفصوص 
والإقبال على کتب ابن عربى الأخرى» فقرأت منها نفا وعشرين کتاباً ما بين 
مطبوع و خطوط؟ منها الفتوحات المكبة. وهنا بدأت تنكشف لي معاني الشخ 
ومراميه بعدما أصبحتعلى إلْف باصطلاحاته و آأسالسه. فماعدت‌الی الفصوص 
وحدته مع صفر ححمه خلاصة مر كزة لأمبات تلك المعاني» ر وضتح لأول مرة 


ما كان منه مستغلة)؛ واصبح ديرا على" فهم ما ألفيته بالامس عسيراً . 


مضت بعد عودی من احلتر | سین وانا مشغول عن ابن عر بي و فصو صه 
بدراسات أخرى في التصوف وغيره من فروع الفلسفة الإسلامية “ولكن عاودني 
الشوق القدم إلى مجالسة الشبخ الأ كبر فأقبلت مرة أخرى على الفصوص أعده 
للشمر والترجمة إلىاللغة الإنجليز رة والتعليق. وهأنذا أتقدم لقراءاللغة العربيةبنشرة 
محققة لان‌الکتاب مستخلصة مز ثلاثة مخطوطات:اثنين منها بدار الکتب بالقاهرة 


س ¥۳ — 


(وهما رقم 5 تصوف بتار بخ ١٠‏ حمادى الآخرة سنة 2۸۳٩‏ وهي التي رمزت 
الها حرف | واتخذا أساسالنشر قي» والثانية رقم ۳۳۳بتار يخم ١‏ شعبان‌سنة ۹۲۷ھ 
وهي التي رمزت إلا حرف ب ) ٠‏ والثالثة نسخة ملك الأستاذ نسکو لسون 
بتاردخ ربيع الأول سنة ۷۸۸ ه وهي التي رمزت إلمها حرف ن 20000 
الثلائة إلى عصر المؤاف ولكنها أكثرها حرش . ووضعت على هذه النشرة 
تعلبة اي الخاصة التي يتألف منها الجزء الثاني من امحلد » وهي شروح للفقرات 
الرئيسية وامل الصعبة الواردة في النص-لا من الناحبة الافظبة كا يفعل الشسراح 
عادة » ولا من ناحبة كتاب الفصوص دون غيره من كنب المؤلف » بل هي 
تعلقات ارت ۳ دراستي الطويلة لابن عربي ومذهيه » واستمددتما من كل ما 
قرأته له أو عنه » ومن بعض آمپات الشمروح الوضوعة على الفصوص . ول أتحه 
في هذه التعليقات اتحاه) خاصاً غير ما يليه علي فهمي لذهب الشبخ» تارکا آمر 
الحم على عقدته جانبا غير متأثر عواقف الذين وقفوا منه موقف الدفاع أو 
موقف الاتهام » فان هذه النواحي آتفه من أن يعنى بها الماحشون عن الحقيقة » 
الذين بدرسون مذاهب الفلسفة من حمث هي وينزلونها منزلتها منالتاريخ الفكري 


والروحي للحنس اليشري ۱ 


ول حظ کتاب من الکتب بل ما حظي به کتاب الفصوص من عناية 
الشراح والفسرن ؛ فقد ذکر له صاحب کشف الظنون اثنين وعشرن شرحا» 
وزادها الشيخ مد رجب حامي ( أحد أحفاد الشيخ حي الدین على حد قوله ) 


إلى سبعة وثلاثين مابين عربي وفارمي وتركي . وتتفاوت هذه الشروح تفاوتا عظیما 


في قممتها ومدىفهم واضعها لابن عربي ومذهبه»کا تتفاوت في النزعات الخاصة 
الق تأثر بها أصحابه! . وأعظمها قدراً على الإطلاق شروح کال الدين القاشاني 
( التوق سنة ۷۳۰ ه) وصدر لدين القونوي (التوق سنة ۱۷۱ ه) وعد الرحمن 
حامي ( التوق سنة 444 ه ) _قد استعنت ذه اللسروح الثلاثة إلى حدر كبير » 
مستأنسا في بعض الاأحبان شر حي بالي افندی(التوفی سنة 45٠‏ ه) وعبد الغني 
النابلسي ( التوق سنة ۱۱1 ۰ ) . 


وأملى أن تلقي تعليقاتي هذه شيئا من الضوء » لا على ما نمض من معاني 
الفصوص وحسب » بل على مذهب ابن عربي في حملته ا صوره في الفصوص وی 
غيره . وفمها - فما اعتقد ‏ -نوهر مذهب المؤلف لمن بريد جمعه واستخلاصه > 
ولکن حرصا على ألا” يواجهها القارىء الذي لا عبد له بابن عربي ولا الام له 
بالمسائل الرئيسية التي شغل بها نةه » فدضطرب فبمه ويتشوش ذهنه » آثرت 


أن أذكر فى هذا التصدير خلادءة عامة لادة الفصوص ومذهب صاحمه . 


۷ - تحلیل لكتاب الفصرص ومذهب ابن عربي 


الفصوص کتاب‌فی الفلفةالإهمة الممتزجة بالتصوف»لا في التصوف البحت. 
وغاية ال مؤلففيه البحث في طب مة الو جود بوجهعام»وصلة الوجودالممكن (المالم) 
بالوجود الواجب (الله) . وأخص ناحمة فيه كما تشد بذلك عناوين فصوله - 
البحث فيالحقيقة الإلهية متحلية في أ كمل مظاهرها في صور الأنساء علم,مالسلاء» 


فان کل فص من فصوصه بدور حول وحقمقة » دى من الأنساء سسپا م كامة 


4ب لد 


فلان أو فلان»رهي تثل صفة من صفات الق» صفة الألوهمة في الفص‌الادمي» 


والنفثية في الفص الشدشى » والسمو-.ة في الفص ال 


ذو حي » والقدوسية في الفص 
الإدرسى > والحقمة في الفص الإسحاق » والعلمة في الفص الإسماعبلى > والفردية 
في الفص امحمدي . فابن عربي لا بعرض فى هذا لکتاب لائل التصوف العملية 
أو النظرية» ولا بمرض لمائل فلفية نحتة4ولا اسائل عم الفقه محاول تفسيرها 
تفسير أ صوفيا على نو ما فعل في الفتوحات المكامة وغيره من الكتب » ولکنه 
بلخص مذهبا في الفلسفة الصوفية هو أدق وأنضج ما فاض عن عقله وعاطفته 
الدينية معأ » يقر فيه قضية عامة في طبيعة الوحود ثم يفرع عنما كل ما يمكن 
تفريعه من المسائل المتصلة بالل والعالم والانسان : وهذه هي ناحدته الفلسفية > 
ویتاس تأیسد هذه الفلسفة بالذوق الصوفي , التجربة الشخصية : وهذه هي 
ناحسته الصوفمة . 


۸ - القضية الکبری 


والقضية الکبری التي تعبر عن مذهه » وحوضا تدور كل فلسفته الصوفية 
وتتفرع عنما كل قضبة أخرى»والتى ملكت عليه زمام تفكيره فصدر عنهاوعاد 
إليها في كلما قالهوما أحس به “هي أن الحقيقة | وجوديةواحدةفيجوهرهاوذاتا 
متکثرة يصفاتهاو أسمائها لا تعددفپاالا بالاعتمار ات‌والفسّب و الاضافات .وهي 
قدية أزلية أبدية لا تتغير وان تغيرت الصور الوحودية التي تظهر فپا.فيي حر 
اوجود الزاخر الدي لا ساحل له»و لیس الوجود اادرك المحسوس إلا آمو اج‌ذلك 
المحر الظاهرة فوق سطحه. فادا نظرت إلمها من حدث ذاتها قلت هي«الحق»» 


وإذا نظرت إلمها من حمث صفانا وأسماؤها : أي من حدث ظرورها في أعبان 


ع همات 
الممكنات قلت هي «الخلى » أو العام . فهي الق والخلق » والواحد والكثير» 
والقدے والحادث » والأول والآخر» والظاهر والساطن؛ وغير ذلك من‌التناقضات 
التى محلو لمولف أن بکثر من تردادها. وهذا المذهب هو المذهب العر وف و حده 
الوحود . وقد قرره ابن عربي في جر أة وصراحة في غير ما موضم من الفصوص 
والفتوحات : من ذلك قوله : فسبحان من آظپر الأشاء وهو عتما : 

ها نظرت عمني إلى غير وحپه ولا موعت ادن لاف کلامه ۲۱۱ 

و يكن اذهب وحدة الوحود وحود في الاسلام في صورته الكاملة قمل ان 
عربي ؛ فهو الواضع احقدقي لدعاعه والمؤسس لدرسته »والفصل لمعائية وعراميه» 
والصور له بتلك الصورة النهائية التي أخذ بها كل من تکام في هذا الذهب من 
المسامين من بعده. ومن اامالفة التي لا مبرر ها أن نذهب إلى ما ذهب إلمه آلفر د" 
فون كرير في قوله إن التصوف الاسلامي قد تحول في هاية القرن الثالث اضحري: 
( بريد عصر أبي بزید الدسطامي والجسد واطلاج ) إلى حركة دينية انصیفت 
بصمغة وحدة الوحود الق تغلغلت فمه وأصحت من مقوماته في العصور التالنة. 
ذلك أن الأقوال الأثورة عن أي يزيد البسطامي والحلاج » بل عن ابن الفارض 
العاصر لابن عر بي» ليست في نظري دللا على اعتقادم في وحدة الوحود » بل 
على أنهم كانوا رجالا فنوا فيحبهم لله عن أنف,م رعن كل ما سوى الله فا‌بشاهدوا 
في الوجود غيره. وهذه وحدة شود لا وحدة وجود. وفرق بين فيض العاطفة 


و طحات الجحذب ؛وبيز نظر ية فلسفية في الإهمات: أي فرق بين الحلاج الديصاحفي 


(۱) الفتوحات : ج ۲ ص ۰۸ س ه من أسفل . 


بت ۷۲ س 


حالة من حوال جذبه بقوله « أنا الحى » » أو ان الفارض الذي أف: 
و به عن نفسه فلم دشعر إلا بالاحاد المام به فق : 


أه د4 


مق حلت عن قولي «آناهي » أو أقل وحاشا لمي ابا في" حاتت "١١‏ 


أقول : فرق دين هذبن الرجاين وبين ابن عر بي الذي بقول في صراحة لا 
مواربة فمها ولا لدس » معبراً لا عن وحدته هو بالذات الإهمة ولاعن فناثه فى 


محوبه » بل عن وحدة « الحى » والخلق : 


فالحى خلى هذا الوحه فاعتبروا ولدسسر خلقا بهذا الوحه فاد كروا 
جسم وفراق فا ی العين واحدة وهي الكثيرة لا تبقي ولا تذر'"ا 
بل على افتراض أن « أنا الق » التي نطی بها الحلاج لم تكن صرخة جذب 
ولا كامة شطح » وانا كانت كا قول الأستاذ نكو لسون ‏ تعميراً عن نظرية 
كاملة في ثنائية الطبيعة الإنسانة الؤلفة مر اللاهوت والناسوت » فان أقصى ما 
عکن أن نصف به هذه النظرية هو أ نظر دة ف الملول لا ٤‏ الانمخصاد ولا ف 


وحده الوحود ۱ 


ولكن أي صورة من صور القول ډو حده الوحود عملا مذهب ادن عرلى ؟انه 
لا شك ليس مذهما ماديا حصر الوجود فما یتناوله اس وتقع عليه التجرية » 
ويعتبر الله اسما على غير مسمى حقدقرى . على العکس هو مذهب روحى فى جملته 
وتفاصلء» یحبل" الألوهمة من الوجودا حل الأول ويعتبرالل الحق.قة الأزلءة والوجود 
الطلق‌الوا حب الذي هو أصل كلما کان‌وما هو كائن أو سکون فادنتسَّب إلى 


(۱) العائية الک_بری ۷ ومعنى الستب : متی حولت عن دعو اي نی أنا هی / أي 
احبوبة ) : حاشا لثلي أن بقول نها حات في » وهو بهذا يكر نظرية الحلول التي قال پا 
الاج ۱ 

(؟) الفص الإدرسي . 


م ¥۷ _ 


العال وحودا فپو کوحود الظلال القن لاشخاصها وصور ال اا اة 
للمرئيات . أما العام في نفسه فليس إلا خالا وحاما تحب تأويله لفهم حقيقته . 
والوجود القمقي هو وحود الله وحده . ولذالم حتج وجود الق إلى دليل > 
و كيف يصح الدليل في حق من هو عين الدليل على نفسه؛ بل كيف يصح الدليل 
على وجود الذور وبه تظهر جمسم الموجودات التي نحها ؟ إنما خفي الحى لشدة 
ظپوره كالشمس تحتحب عن الناظر إلمها لشدة ما هر ضووها بصره . مذهب 
ابن عربي إذن صريح في الاعتراف بوجود الل » ولكنه الله الجامم لكل شيء في 
نفسه » الحاوي لكل وجود » الظاهر بصورة كل موحود . وغنى عن السان أن 
هذا التصو بر للالو هبة ليس التصویر الذي تصور به الادیان" ال الإلمة : 
أي الذات الإهمة التصفة بصفات خاصة تيزها عن صفات الق . بل إن الصفة 
الوحيدة التي بری ابن عربي انفراد الله بها هي صفة الوحوب الذاتي التي لا قدم" 


تخلوى فما . 


ولس في الفصوص فکرة منظمة تشرح العلافة بين الق والخلى » الوحدة 
والکثرة» على نحو ما نجده في فلسفة أفلوطين في الفبوضات أو فلسفة عبدالكريم 
الجبلى في التنزلات»فإن ابن عربي يفضل أن يشسرحهذه السألة الميتافيزيقية المعقدة 
بالالتحاء إلى التشديه والتمثبل واستممال ألفاظ الجاز الغامضة مثل التحلي‌في الرآة 
والتخلل والسريان في الوجود والتأثير والتصرف وما إليما. فللحق وجود حقبقي 
وهذا لهی‌ذاته » ووجود إضافىي وهو وحوده في أعيان الیکنات وهذا بالنسبة له 
کالظل‌الذي عتد علىسائر الموجودات فبعطبها وجودها باسم الله «الظاهر . فالعام 


ظل إذا نظرت البه من حيث عيئه وباطنه وجوهره المقوام له (الفص الموسفي) 
وهو و ن الع الدي تفدحت قه صور الو حود من . أعلاه ا اس 6 اد أن 
نفس الرحمن محتوي صور جم الوحودات بالقوة ا يحتوى نفس الانسان دالقوة 


TS 


ولکن الق ( (عال الظاهر ) في تغير مستمر و حول دام أو قل هو على الدو ام 

في خلق جديد . أما المح قرو على ما عليه کات الا رل ویتکا ابن عربيعن 
خلى العالم » و لکنه لا بقصد به امحاد العالم من العدم ولا إحداثه في زمان معين؛ 
و اغا الخلقعنده هو ذلك التجليالإهي الدائم الذي ل بزل ولا بزال»وظبور ای 
فی کل آن فما لا محمی‌عدده من الصور . وهذا الظهور مع کثرته و دوامه لا نتکرر 
آبد؟»لان نسبة الذات الإ هة إلى کل صورة من صور الوجود غبر ال الور 
الأخرى . وتتفق هذه الفكرة في ظاهرها مم نظرية الأشاعر ة القائلين بأن العام 
متشابه بالجوهر مختلف بالاعراض»و أن العرض‌الواحد لا يبقى زمانين» بل تختلف 
الأعراض على الجوهر الواحد في كل لحظة . ولذا كانت الموجودات في مذهمم,مفي 
تغير مستمر معبقاء جوهرها ثابتأ لا يتغير . وهذا مشابه لما دمه ابن عر بيبالخلق 
اطدید. ولكنه يمخطىء الأشاعرة في أنهم لم بقولوا إن الحتى (اش)هو ذلك الجوهر 
وان موعة الصور والنسب التي دسموتها الأعراض هي الخلق (العالم) بل راحوا 
يفترضون جواهر فردهفي ذلك الجوهر العام ءوهذه الجواهر محسب تعر يفم موعة 
من الأعراض إلا أن لها وحودا قافاً بنفسه من حدث إنما عبن ذلك الجوهر القائم 
بنفسه » ولکنها من حبث هي أعراض لا تقوم بنفهسا » فقد جاء من موع ما لا 
دقوم بافسه من يقوم ينفسه وهذا خلف (الفص الث‌مي). الحى في نظر ان ۶ 


هو رو حالوحود و هو صو ر ته‌ااظاهر »و کل‌قول دسعر بالاثنىنذىة دناق مع مذهبه . 


— 6 ۲ مت 


كن النظر إلى الذات الإ4.ة من وجبين : الأول من حبث هي ذات بسيطة 
جردة عن الذسب والاضافات إلى الوحودات الخارجمة . والثاني من حسث هي 
ذات متصفة بصفات . وهي من الوجه الأول منزهة عن صفات ال محدثات وعن‌کل 
ما پربطما بالوجود الظاهر ؛ بل منزهة عن العرفة » فپي آشبه شيء «بالواحده 
الذي قال به آفلوطن » لا عکن تصورها ولا التصبر عن حققتبا » وکل مسا 
عکن وصفها به سلوب محضة . کا أنها لیست من هذا الوجه فا على الحقمقة » 
لأن الاله يقتذي الألوه » أي بقتضي نسبً وإضافات إلى من هو مألوه له » وهذا 
يخطتّىء ابن عربي الغزالی" ومن بری رأبه من الحكاء الذین بدعون أن الله تعالى 
"یعرف من غير نظر في العالم فيقول « نعم تلمْرف ذات قدية أزلية » لا تعرف 
أنها إله حتى يعرف الألوه » فمو الدليل عليه ( الفص الإبراهيمي ) . ووجود 
الذات على الوجه الأول وجود مطلى » ووجودهما على الوجه الثاني وجود مقبد 
أو وجود نسي » لآنه وجود الق مدعينا في صور أعيان المکنات - أو متعينا 
في هذه النسب والإضافات المءبر عنما بالصفات . ومن هنا كانت الموجودات كلما 
صفات للحق : وفي هذا يقول ابن عربي : « نما وصفناه بوصف إلا كنا نحن (أي 
الحدثات ) ذلك الوصف » ولكن الصفات عن الذات فى نظره ونظر العتزلة من 
قبله » فالمق عبن الق » أو عبن الصفات الظاهرة في مجالي الوجود > وهي 
ليست شيئا زائداً على الذات » بل هي نسب وإض افات إلمها ( الفص 
الز كرياوي 2 


دمت سم 
ذلك ما کان م42 بالقوه وما كان بالفعل ¢ و لکن ای عير الأشماء عن فس4 من 
حنتث هی موضوعات لعامه ¢ وهدا لا شعار ض ۳ و حده العم والعا ۰ وامعلوم 8 


۱ - العين واحدة مختلفة بالاحکام 


والعين الوجودية واحدة » ولکنها تختلف بالاحکام » أي تختلف بالصور التي 
يحم عليها با يز كل واحدة منها عن الأخرى . فالصلة بين ای والخلق ( الله 
والعالم ) كالصلة دين الواحد العددي وما ظبر عنه من الأعداد . فکا أن الواحد 
العددي اون الأعداد كلما ففصلته وكثرته مع اة ذا» » كذلك ا تون 
الواحد الق الكثرة الوحودية المسماة بالعام ففصلته و کثرته . وکا أن الواح _د 
العددي هو عين الاعداد الظاهرة فيه » كذلك الق الفزه هو الخلتى المشسّه 
و لس التمميز بين الق واالق إلا بالاعتبار » وإلا فاطلی هو اللاالى؛ والخالى 
موی رن ام واه روک شوه القع نت لین ی رای 
خلقاً أي إذا نظرت إلى صورة الق دون عبنه و حوهره»فأنت هو لا هو وهو 
أنت لا أنت : أي أنت هو على الحقمقة وبالعين ولست هو من حمث صورتك 
ومظبرك . ومذا وصف الق بالأضداد وعرف بها « قال أبو سعسد الخراز 
وهو وه عن ونوا او و سار ان او نفمية بات اه مان لا 
يعرف إلا مجمعه بين الاضداد في اک عليه ما » ( الفص الادرسي ). « هو 
الاول والآخر والظاهر والباطن » وهو عبن ما ظپر وما بطن . لس فى 
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وا 
والباطن عن نفسه » وهو السمی بأسماء جمبع احدثات » ( الفص الإدرسي )۰ 
فالامر حبرة في حيرة » واحد في كثرة » و کثرة مردها إلى واحد » وأضداد 
تحتمع في حقيقة واحدة » وحققة واحدة لا قرف إلا بقبوها الأضداد | 
ولکن هذه حبرة الجبال . أما الو قفون على سر القمقة » العارفون بوحدة 
الوحود فلهم حبرة أخرى » هي حبرة الذین یرون الق في کل مجلى ریقرون به 
في كل صورة » فحيرتهم إِنما هي في تنقلهم الدائم مع الق في الصور . 
۲ - التئزيه و التشبیه 

اقتضی هذا آلوفف من ابن عربىي أن بنظر إلى العين الوجودية الواحدة من 
وجبين وأن يصفها بصفتین » سمی الأولى تزم) والأخرى تشبپا ولو أنه بغلب 
جانب التنزيه على جانب التشسه أحمانا ویمکس الامر أحسانا آخری حسب 
مقتضيات أحواله . ففي موضع ببالغ في التشیبه إلى حد يكاد بصطیغ معه مذهبه 
بصبغة مادیة » کقوله وهو ( أي الق ) هو السمی بأماء جميع الحدثات » 
و کقوله في مناقشة نظرية الا اعرة في الجوهر والأعراض ان الحق ليس إلا ذلك 
الجوهر الذي تکاموا عنه4وإنتجاياتالمىفي مظاهر الوجود ليست سو ىأعراض 
ولك اموه وا رال (الفص الاقمانی) . وفي موضع آخر يبالغ في التنزيه إلى حد 
ترتفع معه كل مناسبة بين الق والخلق كأن يقول:«اذ لا يصح أن يعرف من عم 
التوحمد إلا نفي ما يوجد في سواه سبحانه » ولهذا قال: «لدس کثله شيء» » 


وه‌سیحانريك‌رب‌اله زة عمایصفون» فا لعلم با لسلب هوالعم با نله تما یی( فد ن‌صفی 


4 ۱۰ ص ۱۲۰ س‎ ١ +  تاحروتفلا‎ )١( 


ا 
التشبمه والتنزيه صفتان حققستان لا عکن الاكتفاء بإحداها دون الأخرى لأن 
العقل وحده ‏ وهو ما يعطي التنزیه - لا يمكنه أن يستقل بعر فته » والوهم 
وحده - وهو ما بعطي التشبيه ‏ لا دصوره على حقدقته . وق هذا يقول : «فان 
العقل إذا تجرد لنفسه من حمث آخذه العلوم عن‌نظره كانت معرفته بالله على التنزيه 
لا التشیبه ؛و إذا أعطاه الله العرفة بالتحلی کلت معرفته بالله فنزه في موضع‌وشه 
في موضع ؛ ورآی مير بان الق بالوحود في الصور الطميعية والعتصریه » وما 
بقىت له صورة إلا وترى عين الحق عبنها . وهذه هي المعرفة التامة الكاملة الي 
جاءت بها الشرائم المنزلة من عند الله » وحکمت أيضا بهذه المعرفة الأونام 


كلها » . ( الفص الإلماسي ) . 
۳ - إله وحدة الوجود واله الاديان 


همکذا لم ستطم ابن عربي بعد ان قال بوحدة الوجود ان يدبن بالإله الذي 
صوره الناس في مختلف أنر اع الصور في معتقداتهم » رخلموا عليه ما شاءت عقوهم 
وقلوبهم أن يخلعوه من الصفات . فان إله المعتقدات في نظره من خلق الانسان» 
بتصوره کل معتقد سب استعدادهو حظه من‌العلر الرقي الروحي . آما !له اپن عرق 
-بل إله متصوفة وحدة‌الوحود جع فلا صورة تحص ه»ولا عقل يحدهأو بقمده 
لأنه المعرود على الحقبقة في كل ما يعيد » ال حوب على الحقيقة في كل ما يحب . إن 
العارف الكامل في نظره هو من رأى كل معبود جلى للحق يعبد فيه ( الفص 
المهاروني) ؛وكلمن عبد غير هذا أو أحبغيرهفقد جيل حقيقةماعمّد وماأحب . 
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۳۳ 


ويثنى على الق وما دری أنه يمني على نفسه » لآن إله العتقد من صنعه - والثناء 
على الصنعة ثناء على الصانع . ولو عرف هذا العتقد حقيقة الامر > وأن غيره ما 
عبد إلا الحق فى صورة خاصة من صور الاعتقاد » أي لو عرف قول الجنيد وقد 
سئل عن الله فقال : « لوت الماء لون الإناء  »‏ لو عرف كل ذلك ما أنكر على 
غيره ما يعبده » لأن ذلك الغير يظن ‏ ولا يلم أن معبوده هو الله > وا 
تعالى دقول : « أنا عند ظن عبدي بي » أي إني لا أتحلى لعبدي إلا في صورة 
معتقده ا لاص . واله العتقدات دسمه القلب لانه حصور محدود » أما الله من 
حيث هو فلا يسعه شيء » لأنه عين كل شيء وعين ذاته » ولا يقال في الشيء 


إنه م داته و لا لسعما ۰ 


فعلى الرغ من قوله بو حدة الوجود وتصريحه بأن الحق والخلق حقيقة واحدة 
لا غاز ۳ إلا في وجوب الوجود الدي هو للحى خاصة ٤‏ تعمد ابن عربي ذلك 
الحق ویعشقه . ولکن العبادة ها عنده معنى مختلف عما يفمم الناس منپا عادة 
الوحود » والعابد هو الصورة التقومة به ذا الجوهر . فكل صورة من الصور 
وحه الل > وأناما تصدوا فانک لا تعبدون سواه ۰ قال تعالى ۳۳ و و 
ألا" عدوا إلا إيَاه » . يقول ابن عربى : حع وقدر أزلآً أنم لا تعبدون غير 


الله مہا تكن صور معبوداتم ۰ 


وأرقى أنواع العمادة وأحقها بهذا الاسم في نظره هو التحقق بالوحدة الذاتة 

دين العاید و ااعسود:آي الحقق دوق رانك أنت هو وهو أنت : أنت هو من حدث 

صورتك4ومن هنا كان لك الافتقار والإمكان: بل العدم الذاتي . وهو أنتبالعين 
(؟) 


د ۳ — 


والجوهر » فانه هو الدي شض عاك الوحود من وحوده . فالعمادة الحقة هي 
ما حقتی فما الافتقار الطلق من حانب العمد » والغنى الطلق من حانب الق . 
وال و حده هو الغنی الفتقر إلبه. بل إن الافتقار إلى الأساب افتقار في الحقمقة 
إلى الله وحده . یقول ابن عربي في شرح قوله تعالى « باأيها الناس أنتم الفقراء إلى 
الل : الفقراء هم الذين يفتقرون إلى كل شيء من حيث إن ذلك الشيء هو مسمى 
الل » فان الحققة تأبى أن «فتقر إلى غير الله . وقد أخبر الله أن الناس فقراء 
إلى الل على الاطلاق » والفقر حاصل منهم » فعامنا أن ای قد ظبر في صورة 
کل ما فقس إلنه 0 5 استمم" إلنه وقد صاح ٤‏ أعماق وله صوت عاطفته 
الديذية التي لا تقل في حرارتها وقوجا عن عاطفة أي مؤله متدین » وهو بصف 
الحق مع وده ومعشوقه را ف کنبه » هوٌّتَنساً دو E‏ بمعده . 
قال على لسان المرش : « أقسم بعلي عزته وقوي قدرته لقد خلقني » وفي حار 
آحدنته غ رفني » وق بمداء آبدیته حيري :تاره بطلع من مطالع أبديته قسنعشنی > 
وتارة بدننني من مواقف قربه فيؤن-ني » وتارة محتحب حاب عزته فيو حثني» 
وتارة يناجيني بمناجاة لطفه فبطربني » وتارة يواصلني تکاسات حبه فيسكرني . 
و کما استعذیت من عربدة سكري فال لسان أحدتته : « لن ترانی » ؛ فذبت 
من همدته فرقاً» و عرفت من ته قلقاً» وصعقت عند تحلى عظمته کا خر موسی 
صعقاً . فاما أفقت من سكرة وحدي به » قبل لي أا العاشتى : هذا جمال قد 
صننّاه » وحسن قد حجيناه » فلا ينظره إلا حبیب قد اصطفنناه ۱۳۱ » . 


هذا شعور دعب عن متناول الماديين من اصحاب و حدةالوحود الدن‌بعتقدون 


. ۱۷ الفتوحات ج ۲ ص ۲۱ س‎ )١( 
5 ۲ 7 (؟) شحرة الكون ص‎ 


— ۳6 


أن الكثرة ومظاهر الکون هي كل ما له وجود وكل ما له حقيقة . ولكن ان 
عربي ل هبط إلى هذا المستوى» ولم يغفل جانب الألوهية أو جانب الروحية في 
الوجود العام . بل على العكس غلب جانب الق على جانب الق في الوحدة 
الوجودية حتى آصبح العالم جرد ظل لا حقيقة له ولا وجود إلا عقدار ما يفيض 
على الظل من صاحب الظل . وقد أنصف ابن تيمية » مم شدة إنكاره على این 
عربي » عندما قال : « إنه أقرب القائلين بوحدة الوجود إلى الإسلام وأحسن 
منهم کلام في مواضم كثيرة فإنه بفری بين الظاهر والمظاهر ... ويأمر بالسلوك 
بكثير ما أمر به المشايخ من الا خلاق والعنادات ۲۱ » . 


6 - الانسان والله 


كان للحسين بن منصور الحلاج_أعظم من استشهدفي الطريق الصوفي في أوائل 
القرن الراببم امحري - أكبر الأثر في وضم أساس النظرية الفلسفية الصوفية التي 
عرفت‌عند ابن عربي وعبد الکرم الجيلى بنظرية الانسان الكامل» وقدار لها أن 
تاعبدورا هاما فيتاريخ التصوف الاسلامي منذ عبدهما. فالطهلاج أول منتنمه إلى 
الفزی الفلسفي الذي تضمنه الأثر الموودي المشهور القائل بأن اشتعالى خلتی آدم 
على صورته ۲۲۱ » أي على الصورة الإلهمة » وبنى على هذا الاش نظريته في الحلول 
مفر"قا بين ناحمتين ختلفتین في الطسعة الانسانية هما اللاهوت والناسوت. وهما في 


نظره طميعتان لا تتحدان أبدأ» بل متزج إحداها بالأخرى كما قتزج الجر بالماء. 


(؟) بنسب الصوفبة هذا القول خطأ إلى النی عليه السلام . 


ی 
وهکذا اعترف الحلاج لأول مرة في تاريخ الاسلام بتلك الفكرة التي أحدثت فما 
بعد انقلاباً بعيد المدى في الفلسفة الصوفية : أعني فكرة تأله الانسان واعتياره 
نوعاً خاصا من الخلق لا بدانبه في لاهوتيته نوع آخر . 

أخذ ابن عربي هذه الفكرة الحلاجية » ولكنه اعتبر اللاهوت والناسوت 
جرد وجبين لا طممعتين منفصلتين لجقىقة واحدة » ادا نظرنا إلى صورتها 
الخارجمة مممناها ناسوتا » وإن نظرنا إلى باطنها وحقمقتبا سمناها لاهوتا . 
فصفتا اللاهوت والناسوت بهذا المعنى صفتان متحققتان » لا في الانسان وحده» 
بل في كل موجود من الموجودات » مرادفتان لصفت الماطن والظاهر أو لکمتي 
الجوهر والعرض . والتى الذي يتحلى في جميع صور الوجود دتحلى في الانسان 
في أعلى صور الوجود وا لها . ولذا ظبرت فه هاتان الصفتان ظروراً لا يدانه 
فبه موجود آخر . على هذا الأساس بنى ابن عربى نظريته في الانسان ومنزلته 
من الل والخلق . 

فالإنسان أ كمل مجالي الق > لانه « الختصر الشریف » و « الكون الجامع » 
سم حقائق الوجود ومراتبه . هو العالم الأصغر الذي انمکست في مرآة وجوده 
كل كالات العالم الأ كبر أو كالات الحضرة الإلهيةالأسمائية والصفاتية .ولذا استحق 
دون سائر الق أن تکون له الخلافة عن الله . ولا لم تقف اللانکة على حقبقة 
النشأة الإنسانية وما أودع اللهفيها منأسرار أسمائه_لآنها ليس ها جمعية الإنسان 
ولا موم خلقه_أبت السحود لادم رأنكرت خلافته » وقالت : «أتحمل فمپامن 
يفسد فبها ويسفك الدماء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك ؟» » ول تعلم أن سفك 
الدماء والافساد في الأرض مظاهر لصفات الجلال الإلهي الذي لا وجود له فسپا» 


وأنها ل تسبح الله وتقدسه تسبيح آدم ولا تقدیسه » لان کل موجود يسح الله 


ويقدسه بقدر ما يتجلى فبه من صفات الكال الإلهي التي هي الصفات الوجودية 
لا فرق في ذلك بين صفات الال وصفات الكال » ولا بين ما سمی فى العرف 
أو فى الدن خبرا أو شرآ“ طاعة أو معصية . فالانسان الكامل إذن ‏ وهو 
اارموز إلبه بآدم ‏ هو الجنس الدشري في أعلى مراتمه م تجتمع کنالات الوجود 
العقلى والروحي والمادي إلا فنه . والانسان الكامل » وان كان مرادفاً للحنس 
الشري في معظم أقوال ابن عربي » لا يصدق في الحقيقة إلا على أعلى مراتب 
الانسان وهي مرتبة 0 والأولماء . وأکل هؤلاء على الاطلای هو الني 

د "' (صلعم ) - لاد الي المبعوث » بل الحقيقة المحمدية أو الروح 
احمدی ¢ فإنه هو المظهر الكامل أززات الإضة والأسماء والصفات . ومن هنا 
كانت طبيعته ثلاشة فردية . فمو الفرد الأول الذي لى الق فيه » وأول 
الأفراد الثلاثة ( الفص الحمدی ) . 

وشرح ابن عربي الصلة بين الانسان والش» وبين الانسان والعالم؛ مدنا منزلة 
الانسان من الوجود العام فقول : إن الله تعالى لا أوجد العام كان شبحاً لا روح 
فبه»وكان کر ة غير مجلوة. فاقتضى الامر جلاء مرآة العام » فكان آدم عينجلاء 
تلك المرآة وروح تلك الصورة. (الفص الادمي ): بريد بذلك أن الله تعالىأوجد 
في العالم لکل‌صفة من الصفات الإلهية مظبراً من مظاهر الوجود؛و لكن العا الذي 
تحلت فه‌تلك‌الصفات فرادى عل هذا النحو لا تتحلى فيه الحضرة الإلسةالأسمائية 

والصفات تىة ولا الوحدة الوحودية بجامما .فكان مرآة غير مجنوة»أ و كجسم لاروحفية. 

لهذا خا اله الانسان لمكو نجلاء تلك الراة وروح ذلك الجسم »لأنه وحده الدى 


(۱) راجم وصفاً مطولاً لأفضلية مد على سائر الق وأسبق .ته في الوجود في الفتوحات 
ج ۲ ص ٩۷۲‏ . 


ا 
تظهر فمه الدات الإلهمة متعيئة ممم صفات! . وهذا هو المعنى الجديد الذي 
أعطاه ابن عربي لقولمم : « خلق ال آدم على صورته » . 

والانسان الكامل من ای عثابة إنسان العين من العين . فکا أن إنسان العين 
هو ما به تمصر العين » كذلك الانسان هو الجلى الذي يبصر الحق به نفسه ‏ إذ 
هو مرآته- وهو العقل الذي يدرك به کال صفاته»آو هو الوحود الذي بنکشف 
به سر الق إلمه . وهو علة الخلق والفاية القصوی من الوحود » لانه بوحوده 
تحققت الارادة الا مة بامحاد مخلوق يعرف الله حق معرفته وبظرر کالاته . 
ولولا الانسان لا تحققت هذه الارادة ولا عرف الق . وهو الحافظ للعالم والبقي 
على نظامه . ( الفص الادمي ) . بل هو الذي يعنيه عندم‌ایبالغ في تکرم 
الانسان وتعظم قدره» لآن النشأة الانسانبة بکاها الروحي والنفسي واطسمي 
صورة الله التي لا بنيفي أن تولى حل نظامها سواه »ولان في حلها حلا لنظام 
الكون وضماعا لاغاية القصود: من وجوده . ( الفص المونسي ) . 

هذا » ولدست نظرية ابن عربى في الانسان الكامل وما تفرع عنما من محوث 
فلسفية دفيقة » إلا جزءاً من نظرية أخرى له أوسع وأشمل “> وهي نظاريته في 
الكامة الإفية ٠"‏ فإنه عالج في هذه النظرية ثلاث مسائل هامة تحوم كلها حول 
موضوع واحد يسميه في كل حالة باسم خاص . المسألة الأولى «الکامة» من الناحية 
المنتافيزيقية »وهذهيسمرواحقرقةالحقائق “وهي ءرادفة للعقل الالمي أو العرالامي. 
ولا كان الق لا بعقل شيئا مغايراً لداته » وعقله داته عقل مم الاشاء » كانت 


(۱) راجم مقالي في نظریات الإسلاميين في «الكامة» . جل كلية الاداب جاممة فؤاد الأول : 
الجلد الثاني : العدد الأول ص ۳۳ - ۵ ۷. 


5 
حققة الحقائق عقلاً وعافلا ومعقولاً » وعاماً وعالا ومعلوماً . فبي الحق متجلياً 
انفسه في نةه في صور العام المعقول . والمسألة الثانية هي «الکامة» من الناحمة 
الصوفية وهذه يطلقعليها اسم الحقيقة الحمدية ويعتبرها مصدر کل وحي و شام 
للأنبساء والأواماء على السواء . وعلى ذلك فالقىقة الحمدية تساوي القطب عند 
الصوفية > والامام المعصوم عند الاسماعيلية والقرامطة : أي آنها احور الذي 
يدور عليه العام الروحاني. ولملاحظ أن من أم آغراض او لف في كتاب الفصوص 
شرح العلاقة بين كل ني والأصل الذي بستمد منه‌علمه وذلك الأصل هو«الكامة» 
أو الحقرقة الحمدية .فمو وفسر نوع ذلك العم الذي دسمبه حكمة كذاوحكمة 
کذا- والاسم الغالب على كل ني » لآن كل ني تحت تأثير !سم هي خاص إلا 
مدا عليه السلام فإنه تحت تأثير اسم «الله»الذي هو جماع الاساء الالحية كلبا. 

والمسألة الثالثة هي « الكامة » ععنی الانسان الكامل وقد لخصنا کلامه فما . 


6 - نتائج مذهب ابن عربي في المسائل الديدية والخلقية 


كان من الضروري أن يؤدي مذهب ابن عربي الصريح في وحدة الوجود إلى 
نتائج للها خطورتها في مدان الدين والأخلاق. فنظريته في أن العلم تابم للمعلوم» 
وأن عل الله بنا تابع لا تعطيه أعبانناالماتة ها هي عليهمن الاستعداد والأحوال» 
وأن إرادة الله لا تتعلق إلا با عل . كل ذلك دی إلى القول بأننا مسئولون - 
من الناحمة الصورية على الأقل ‏ عا يصدر عنا من الأفعال » لأنه لا نصدر عنا 
الا ما تقتضمه أعاننا. ولكن ما قسمة هذه السئولة ؟ وما معنى الحرية الانسانية 


في عالم كل ما فيه خاضع لقانون الوجود العام وصادر عن الله ؟ 


مت ها د 


ثم القضاء والقدر ما شأنها ؟ آما القضاء فمو حك الله في الأشياء أن تکون 
على ما هي عله فيذاتها كا عامها أزلاً > وهو لا يعامها الا على نحو ما تعطبه آعبانا 
كما ذكرنا. وأما القدر فهو توقات حصول الشيء كما تقتضيه طبيعة عيئه .فكل 
ما حك به القضاء على الأشاء نما حك به بواسطة الاشاء نفسها » لا بواسطة قوة 
خار حة عن طبیعتها » وهذا هو الذي يسمه ابن عربي « سر القدر » ( الفص 


وعلى هذه النظرية الجبرية يرى ابن عربي أن كل شيء يقرر مصيره بنفسه من 
حمث إن له 01 من ااوحود لا تتعداه» وهو لا بتعداه لان عسمه المانتة اقتضته 
وم تقتض غيره»ولآن الله تعالى يعلم من الأزل أن هذا هو الأءر على ما هو علیه. 
بل إن الله نفسه لا يقدر أن يغير من ذلك شیثا لأن إرادته لا تتعلق عستصل . 
فااومن والكافر > والمطبع والعاصي » كل أولئك يظورون في وجودم على نو 
ما کانوا عليه في شموتهم :أي على نحو ما کانت‌علمه أعيانهم الثابتة في عم الحق وقي 
ذاته .ولذا قال تعالى : «وما طلمنا هم ولکن کاننوا آنفسهم نظنلمون» 
وفال D+:‏ ها ۹ بظلا م للعسد ۹ دقول ادن عر 2 شرح ذلك ۳ «وأي 
ما قدرت علمهم الکفر الذي يشقيهم ثم طالبتبم بما ليس فيو سعبم أن يأتوا به ؛ 
بلما عاملنام إلا حسب‌ما عنام » وما عامناهم إلا با أعطونا من نفوسهم بما هي 
علبه »فإنكان ظلفبهم الظالمون.. كذلك ما قلنا لهم إلا ما أعطته ذاتنا أن نقول 
هم٤‏ وذاتنا معلومة لنا بماهي عليه من أن نقول كذا ولا نقول كذا. فما قلناإلا ما 
عامناأن نقول. فلناالقول‌منا»و هم الامتثال وعدم‌الامتشل مع السماع منم » (الفص 
اللوطي ) . ويقول أيضا : «فلا تحمدن إلا نفسكولا تذمّن إلا نفسك. أماالحق فم 
ببق لهإلا أن تحمدهعلى إفاضة الوجود علىك فإ نذ لكلهلالك» (الفص الاير اهمي). 


ا 
ويقول : « فا أعطاه الير سواه ولا أعطاه ضد الخير غيره » بل هو منعنّم ذاته 
ومعذبهاأ : فلا يذمن إلا نفسه ولا حمدن إلا نفسه . فلله الححة البالغة في عاه 
بهم » إذ العلم يتم المعلوم » ( الفص السمقوبي ) . 

فكأن ابن عربي بفرق کا فرق الحلاج من قمله - بين نوعين من الأمر : 
الإهي : الأمر التكليفي الذي يخاطب به الله العباد فيطبعونه أو يعصونه على 
حسب مقتضيات أعبانمم الثابتة . والآمر التكويني الذي يعبر عنه بالمشيئة 
الإهة ؛ وهذه لا تتعلق بشيء إلا وجد على النحو الذي قدار أزلاً أن يكون 
عليه . فكل شيء في الوجود خاضع للأمر التكوبني » منفذ للإرادة الإلهية » 
سواء في ذلك ابر والشر والطاعة والمعصية والإعان والکفر . فان أقى الفعل 
موافقاً للأمر التكلفي سمي طاعة واستازم الجد» وان أتى مالفا له سمي معصية 
وكفراً واستازم الذم . وهو في کلتا الحالتين عبن الطاعة للامر التكويني. ومعنى 
هذا أن المشيئة الإلهية تتعلق بالفعل من حسث هو » لا بالفاعل الذي يظمر الفعل 
على يديه . ( الفص اللقماني ) . 

وإذا كانت الطاعة والمعصية ليس فیا مدلول حق.قي ‏ أو بالأحرى مدلول 
ديني - على نحو ما فسرنا» فأحرى بالثواب والعقاب ألا يكون لما مدلول إيحابي 
في مذهب كمذهب وحدة الوجود . وأقصی ما يستطيم ابن عربي أن دقوله هو 
أنالثواباسم ناشىء عن الطاعةفي نفس المطسع »وأ نالعقاب اسم للاثر الناشیءعن 
المعصية في نفس العاصي . ولكنه مشا مع منطق‌مذهبه أميل إلى أن يمتبرالعقاب 
والثواب ‏ اللذة والآلى حالتين يشعر ها الق نفسه» أي الق المتعين في صورة 
العبد. ألم يقل في أيوبإنه سألالله أنير فعالضر عنه و إنإزالة الأ عن أ بوب في الحقيقة 
إزالة لام عن الجنابالإللهي» فإنالله قد وصف نفسه أنه يؤذي الخ؟ (الفص الأيوبي) . 


ی 0:۳ بت 


لا عذاب ولا ثواب إذن بالنی الديني في الدار الآخرة » بل مآل الق 
مما إلى النعم القم » سواء منهم من قدر له الدخول في الجنة » ومن قدر له 
الدخول في النار» فان نعم المع واحد وإن اختلفت صوره وتعددت أسماؤه. 
بقول ابن عربي في حق أهل النار : 
وان دخلوا دار الشقاء فإهم على لذة فيها نعم مباین 
نعم جنان الخك والامر واحد وبینهیا عند التحلي تباین 
سمی عذاباً من عذوبة لفظه وذاك له کالقشر والقشر صائن 
آما الاختلاف بين أهل الجنة و أمل النار “فاختلاففي درجة کل من الطائفتین 
في المعرفة بالله ومرتبتهم في التحقق بالوحدة الذاتية مم ای . وححة ابن عربي 
واضحة لا لبس فما » وهي مستمدة من روح مذههه العام . ذلك أن رحمة الله 
و سعت كل شيء » وليس في الوجود شيء إلا ذكرته الرحمة الاية . ومعنى 
ذكر الرحمة الالهية لشيء من الأشاء منح ذلك الشيء الوجود على النحو الذي 
هو عليه 1 
فالنعم الحقيقي هو الحال التى بکون علمها الانسان بعد موته وعودته إلى 
أصله الذي عنه ظبر . هنالك دتحقق كل من منزلته » ويكاون نعسمه على قدر 
هذه المنزلة » أي على درحة قربه من الله . فمن تحقق بالوحدة الكاملة في حماته 
وعرف سر هذه الوحدة كان له أعظم قسط من النعم ؟ ومن سترته الحجب عن 


هذه الوحدة فم يدرك الا عن ات امد رها كان تعنمه على قدر إدراكه 8 


۷ - خاتمة 


مکذا اقتفی مذهب وحدة الوحود أن يغير ابن عربي مفاهم الاصطلاحات 


الدينية ويستبدل بها مفاهم آخری فلسفية صوفية تتفق وروح مذهبه فالعنده 


سا 
هو الواحد ای والوحود الطلق » الظاهر من الاأز ل بصورة كل متعین . والعال 
ظل الله » لا وجود له فى ذاته ولكنه من حدث عينه وجوهره قديم قدم الله 
نفسه . وخلق الع الم ليس إحداثا له من العدم بل تحلى الى الدائم في صور 
الوجود. والرحمة الالهية منح الله الوجود لاموجودات. والمعيود هو الق الواحد 
مها تعددت صور اعتقادات الق فه . والجنة والنار اسمان لنعم القرب من الله 
وعذاب الاحتحاب عنه . والطاعة و ااعصة اسان لا مدلول لما الا في نظر 
التكاليف الشسرعية الخ الخ . 

ولکن منطق مذهب وحدة الوجود الذي يقضي القضاء التام على كبان أي 
دين منز“ل ویضیم معالم الأاوهية بمعناها الديني الدقيق » لم يكن له ذلك الأثر 
المهادم في مذهب ابن عربي . فمو بهدم من تاحبة لمدني من ناحبة أخرى» بل يدني 
أحماناً على أنقاض ظاهر الشمريعة دون أعمقفي روحانيته و أو سع في أفقه وأكثر 
إرضاء للنزعة الانسانىة العامة من كل ما تصوره أهل الظاهر من الفقم-اء 
والمتكلمين عن الدن . وهو حاول بکل ما آوتي من قوة وحملة في الفکر أن 
يبقي على معنى الألوهية في مذهبه. فبدلاً من أن تتغلب عليه فكرة الوجود الادي 
فبعتير الحقبقة قاصرة على المالم » وال اسم على غير مسمى »> غلبت عليه فكرة 
الوجود الروحي» فاعتبر الوجود ال قاصراً على الله » والءالم ظلاً له وصورة > 
وفراق بين وجمي الحقيقة الوجودية الواحدة ( الق والخلق ) على الرغم من 
العبارات الكثيرة التي يصرح فما بعسنیتهما . وهذه التفرقة على أساس أن الق 
له الوجوب الذاتي الذي لا قدّدم حدث من الحدثات فبه . 


۱ 506 ( ۳ رمضان سنه ۱۳3۵ 7 6 
الاسكندرية في ی .۽ أغسطس نت 00 ابو العلا عفيفي 


را ری 


امد لش منزل الك على قلوب الكل بأحداية الطریق الا عم من القام 
الاقدم وإن اختلفت النحل واللل لاختلاف الامم . وصلی اش على 'ممد” ۳) 
الهمم » من خزائن الجود والکرم » بالقمل الاقوم » تمد وعلى آله وسم . 

آما بعد : فإني ریت رسول الله صلى الله عليه وسل في مبشّرة آریتنها في 
العشر الا خر من حرم ۳ 
صلى الله عليه و سم كتاب» فقال لى: هدا 2 كنات فصو ص اک 01 خذه و اخرج 


سنة سبحم وعشرون وستّائة بمحروسة دمشق 6»وسده 


به إلى الناس ينتفعون به » فقلت : السمع والطاعة لله ولرسوله وأولي الا متا 
كنا آمرنا" . فحتدّقات” الأمنسة وأخاصت الندّة وجردت القصد والهمة إلى 
إبراز هذا الكتاب كا حده لي رسول الله صلى الله علبه وسلم من غير زيادة 
( ۲ -۱) ولا نقصان ؛ وسألت الله تعالى أن جعلني فيه وفي سم أحوالي من 
عباده الذين ليس للشيطان عليهم سطان” » وأن خنْصني في جیم ما برقتهده 
اني وينطق به لساني وينطوي عليه حناني بالالقاء الستوحي والتفث 
الروحي في الرُوع النفسي بالتأید الاعتصامي ؛ حتى أكور:_ متر جما لا 
متحكما » لتحقق من بقف علسه من فل الله أصحاب القلوبر 


)١(‏ (۱) + رب سير (ب) + وبه نستعين » (ن) تذكر ديباجة طويلة فبا اسم الولف. 
"مويه رات گرم 


أنه من مقام التقد سس ضيه عن الأغراض 1 النفسمة الق ددخلو_ ا التلمدس 

۶ ۾ 0 2 . م 
وارحو ان کون ای ( لا جم دعالى ود احاب تدای 4 دما القی إلا ما 
بلقني ای" » ولا آنزل ق هذا السطور لا" ما ینزال به غل . ولست بني, 
رسول ولكنتّي وارث ولاخرلي حارث 


فمن اله فاسمعوا وإلى الله فارحموا 
فادا ما معم ما اتدت به فعوا 


ثم بالفیم "فصلوا ‏ صمل القول واجمعوا 
م زا ده على طالسه لا عمهو | 


هده ال حمة الي و سعتسک فو سعو | 


ومن الله أرجو أن أكون من أ"يد فتأید"" و فش بالشرع الحمدي المطبر ا 
فد وقد توس ون سرت كر علا من امه فاول‌ها القام قل 


۳9 فص حكمة إطةفي كله ة أدمم‎ ١ 


لا شاء ای سبحاته من حيث أسعاؤه الحستى الق لا فما الاحصام(۲ست) 
أن بر اغا "لو |نششت قلت انر یق كر د جام رالا كله(" 
ا متصفاً بالوجود» ودظهر به سيراه إله: فانر ؤية الشيء نفسه بنفسه مأ هي 
مثل رونته(۲۸ نفسه فيأمر لخر یک ون له کاارا؛ فانه نظ-پر لهنفسه يصورة 


(۱) ن الأغراض بالمین الهملة (۲) ب من الق تعالى (۳) ب م ن يضفان «رآید» 
)٤(‏ ب الطیر احمدي (ه) فص حكمة إفية الخ ساقط في أ (د) ن أن تری أعيانما 
(۷) ن «كله» ساقطة (۸) ن رژبة . 


عنقت 
يعطيها امحل المنظور فيه ما لم يكن دظهر له من غير وجود هذا امحل ولاتجلسيدله. 
وقد كآن اطق معان" و جد العام كله وجود شبح مسو ی لا روح فيه» 
فكان كمرآة غير مجلوة . ومن شأن ال الإلهي أنه ما وى حلا إلا ويقبل "ا 
روحا إت عر عنه بالافخ فه؛ وما هو إلا حصول الاستعداد منتلك'لصورة 
المسواة لقدول الفيض التجلي ۰*۲ الدائم الذي م بزل ولا بزال. وما قي إلا قابل"» 
والقابل لا يكون إلا من فمضه الاقدس. فالآءر ۲*۱ كله منه» ابتداژه وانتهاژه » 
« وإلبه برجم الامر کله »» کا ابتدأ منه. زب ١‏ ) فاقتضی الأمر" حلاء مرآةالعام» 
وان آدم عبن حلاء تلك الراة وروح تلك الصورة» و کانت اللائكة من‌بعض 
قوی تلك الصورةالنی‌هي صورةالعام العترعنه في اصطلاح‌القو م «با لانسان‌الکنیر » . 
فكانت اللائکة لهکالقوی الروحانية والحسبة التىفي النشأة الإنسانىة. فکل‌قوة 
منها حجوبة بنفسما لا ترى أفضلمن ذاتها » وأنة فمپا » فا تزعم » الأهلية لكل 
منصب عال ومغزلة رفيعة عند الله » لما عندها من امعية الإلهيةما ۲۲ برجم من 
ذلك إلى الجداب”"' الإنهي » وإلىجانب حقمقة الحقائق » و فيالنشأة الحاملة هذه 
الأوصاف_إلىما تقتضيه الطميءةالكلية التي حصرت قوابلالعالكله أعلاهو أ سفل . 
وهذا لايعرفه عقل بطریق نظر فکری » بل هذا الفن من الإدراك لا يكون إلا 
عن کشف إهيمنه ”يعرف ما صل صورالعا/القابلةلأروا-ه . فسمّيهذا المذكور 


(۱) ساقطة من ب من (0)امستوی  e‏ :0 ولا ولا بد آن یتبل 
(؛) ن الس (ه) اوالامر  )٦(‏ بم ن بين مایرجع 


فضصوص الحم Cé»‏ 


مد ه ۵ مس 


إنسانا وخليفة » فأما انسانیته فلعموم نشأته وحصره ۲۱ اقائق كلا . وهو 
للحق منز لة إنسان العين من العين الذي یکون به ۲۲۱ النظر » وهو العسر عنه 
بالیصر . فلهذا سمي إنسانا''' ؛فانه به بنظر ۲*۱ الحق إلى خلقه فير جپم ۲۳۱ . 
فهو الإنسان الحادث ( ۳- ب)الاز لي والنشء الدائم الأبدي » والكامة الفاصلة 
الجامعة ءقبام ''' العام بوجوده » فهو من العام كفص الخاتم من الخاتم > وهو محل 
النقش""' والعلامة التى بها مختم بها الملك على خزانته . وسماه ي أحل هذا» 
لانه تعالى الحافظ به خلقه ۲۱ کا محفظ ات الخزائن . فما دام ختم املك علا لا 
بحسر أحد على فتحها إلا بإذنه فاستخلفه في حفظ الماك" فلا بزال العا حفوظا 
ما دام فيه هذا الانسان الكامل. ألا "تراه إذا زال و'فك” من خزانة الدنيا م 
ببق فما مأ اختزنه الق فمها وخرج ما كان فما ۲۲۳۱ والتحق بعضه ببعض > 
وانتقل الام .إل الا فان نما عل خرواتة الا رة عتما ايديا © وفطي 
جميع ما في الصور الإهمة من الاساء فى هذه النشأة الإنسانىة فحازت رتة 
الإحاطة والمع بهذا الوجود » وبه قامت الحجة لله تعالى على الملانكة. فتحفْظ" 
فقد وعظك الل بغيرك » سانظر من أبن أتي على من أتي عليه ۲۲۷ . فإنف 
الملائئكة م تقف مم ماتعطيه ذشأة هذا ' الخليفة » ولا وقفت مع ما تقتضمه 
حضرة الق من العمادة الذاتية » فإنه ما يعرف أحد من الق إلا ما تعطه 
ذا'ته” » وليس لملائكة جمعية آدم » ولا وقفت مع الأسماء (-۱) الإشمة 


(۱) ن وحصر (؟) ب م ن به یکون (ع) ب إنسانا أيضا (:) ب م ن نظر 
(ه) ب من فرحمهم (۱) ب من فم (۷) ن النفس (۸) ب :به الحافظ ما 
به ساقطة )٩(‏ ب م ن العام (۱۰) ن « وخرج ما کان فمپا » ساقطة 

(۱) ن أوق علمن أوتي ١‏ » عليه » ساقطة (۱۲) ب هذه . 


0008 
الى تخصهاء وسبّحت اقا وقدسته»وما عامت أن لله أسماءً ما وصلعامها إلمها» 
ما سسحته بها ولا قداسته تقديس آدم!۲۱.فقلب عليها ما ذ کرناه» و حك عليماهذا 
الحال فقالت من حبث الذشأة:« أتجعل فمها من بفسد فما » ؟ وليس إلا النزاع 
وهو عين ما وقع منهم . ما قالوه في حق آدم هو عين ما هم فبه مع الق . فلولا 
أن نشأتهم تعطي ذلك ما قالوا في حق آدم ما قالوه وهم لا بشعرون. فلو عرفوا 
نفو سپم لعاموا ؛ ولو عاموا لعصموا . ثم م بقفوا مم التجريح حتى زادوا في 
الدعوى عا هم عليه من التسميح والتقدیس . وعند آدم من الأسماء الإهية ما ل 
تکن الملائكة علمها ؛ ما سسحت رما بها ولا قدسته عنما تقديس آدم وتسدبحه. 
فوصف الق لنا ما جرى ۲ لنقف عنده ونتعلم الأدب مع الله تعالى فلا ندّعي 
ما نحن متحققون به وحاوورى عليه ۲۳ بالتقييد ؛ فکىف أن * نطلل في 
الدعوى فنعم بها ما ليس لنا *“ حال ولا نحن !١'‏ منه على عم فتفتضح ؟ فهذا 
التعريف الإلهي ما أدب الحوبه عباده الأدياء الامنام الخلفاء . ثم نرجم 
إلى الحكة فنقول : اعم أن الأمور الكلية وإن لم يكن لها وجود في عنما فبي 
معقوله معلومة بلا شك في الدهن ؛ فبي باطنة - لا تزال ‏ عن الوجود العيني 
(4 - ت ) وفا اک والاثر في كل ما له وجود عبني” ؛ بل هو عينها لاغيرها 
أعني أعبان الوجودات العينية “ولم تزل عن كونها معقولة في نفسها.فبي الظاهرة 
منحيث أعمانالموجودات کا هي الباطئةمنحيث معقولتنها . فاستناد كل موجود 
عبني لهذه الأمور الكلية التي لا يمكن رفعها عن العقل4ولا يمكن وجودهافيالعين 
(۱) بمن « تقديس آدم » ساقط (؟) پیا جری (۳) اما ل نتحقق م ب م نما 


أن محقق به وحاو عليه (6) ب آا (5) الخطوطات الثلاث « لي » 
6 ا#طوطات الثلاث « آنا » . 


ل ع ۵۲ كا 


وجوداً تزول به عن أن تكون معقولة . وسواء كان ذلك الوجود العسنی مؤقتا 
أو غير مؤقت » نسبة ۱۱ المؤقت وغير اوقت إلى هم ذا الأمر الكلي العقول 
نسبة واحدة . غير أن هذا الأمر الكلي برجم إلبه حك من الموجودات العيذية 
بحسب ما تطلبه حقائق تلك الموجودات العمننة» كنسبة العم إلى العالم؛ والحياة 
إلى الحي . فالحياة حققة معقولة ١‏ والعم حقرقة معقولة متميزة عن الحياة "> 
كا أن الحباة متميزة عنه .ثم نقول في الق تعالى إن له عاما وحباة فمو الح يالعالم. 
ونقول في الملك ۲*۱ إن له حماة وعاما فو العام والحي. ونقول في الإنسان إن 
له حياة وعلما فمو اي العام . وحقيقة العلل واحدة > وحقيقة الحباة واحدة > 
ونسمتها إلى العالم والحي نسبة واحدة . ونقول في عم الق إنه قديم » وفي عم 
الإنسان إنه حدث . فانظر ما أحدثته ( ه - | ) الإضافة من الحم في هذه 
الحقىقة العقولة » وانظر إلى هذا الارتماط بين المعقولات والموجودات العشة . 
فكا حكم العل' على من" قام به أن' يقال فيه *“ عالم > حك " الموصوف به 
على العم أنه ۲" حادث في حق الحادث » قدم في حق القدم . فصار كل واحسد 
حکوماً به محكوم] ۷۸ علمه . 

ومعلوم أن هذه الأمور الكليةوإن كانت معقولة فإنها محدومة العين موجودة 
الحم »ىا هي محكوم عليها إذا نسبت إلى الموجود العيني. فتقبل٩‏ المكني الأعبان 
الموجودة ولا تقمل التفصمل ولا التجزي فان ذلك محال علمها ؛ فإنها بذا-ا 
في كل موصوف بها كالإنسانية في كل شخص من هذا الذوع الخاص ف تتفصكل 0۱۰۰ 

(۱) ب إذ نسبة 1)١(‏ تضيف د متميزة عن الحي » (۳) ب عن اي . 


)٤(‏ ب اللائكة (ه) ب إنه عام (د) ب فكذلك حكم (۷) ب من بأنه 
(۸) ب وحکوماً )٩(‏ ب فیتقبل (۱)۱۰ینفصل بالنون . 


وم تتعد"د بتعدد ۲۱۱ الأشخاص ولا برحت معقولة . وإذا كان الارتباط بين من 
له وجود عدني وبين من ليس له وجود عبني قد ثدت » وهي نسپ عدمية ٤‏ 
فارتباط الموجودات بعضها ببعض أقرب أن يعقل لانه على كل حال بینها © 
جامع - وهو الوجود العيني ‏ وهناك فا ثم جامع . وقد و حد الارتساط 
بعدم الجامع فبالجامع أقوى وأحى . ولا شك أن احدث ( ه ب ) قد ثبت 
حدوثه وافتقاره إلى حد ث أحدثه لإمكانه لنفسه . فوحوده من غخضيره » فهو 
مرتدط به ارتماط افتقار . ولا بد أن بکون الستند إلمه واحب الوحود لذاته 
غنبا في وجوده بنفسه غير مفثقر » وهو الذي أعطى الوحود بذاته هذا 
الحادث فانتسب إلمه .ولا اقتضاه لذاته كان واجما به. ولا كان استناده إلى من 
ظبر عنه لذاته » اقتضی أن يكون على صورته فما ينسب إلبه من كل شيء من 
إسم وصفة ما عدا الوجوب الذاني فان ذلك لا يصح في الحادث وان کات 
واجب الوجود ولکن وجوبه بغيره لا بنفسه . ثم لتعلم أنه لا كان الأمر على ما 
قلناه من ظروره بصورته»أحالنا تعالى في العلم به على النظر في الحادث وذكر أنه 
أرانا آياتهفيه فاستدلانا ينا عليه . نما وصفناه بوصف إلا كنا نحن ذلك الوصف إلا 
الوجوب الخاص الذاتي. فاما عامناه بنا ومنا نس ۲*۱ إلمه كل ما نسدناه‌النا. 
وبذلك وردت الإخمارات ۲*۱ الإهمة على ألسئة التراجم إلبنا .فوصف نفسه لذا 
بنا : فإذا شبدناه شهدنا نفوسنا» وإذا تشهدانًا شبد نف». ولا نشك آنتا كثيرون 
بالشخص والنوع»وأنا وان كنا على حقيقة واحدة#>معنافنعلم (١-١)قطعاأن‏ ,نم" 
فارقا به تميزت الأشخاص بعضها عن‌بعض» ولولا ذلك ما كانتالكثرة فى الواحد. 


OE زع سني فا لد‎ OC AES 
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۱۱ 


۱۳ 


ع 6 مه 


فکذ لك آیض) > وان و صفتا بما وصف ''' نفسه من جميع الوحوه فلا بد من 
فارق» و لیس( الا افتقارنا إليه في الوحود وتوقف وحودنا عليه لامکاننا وغناه 
عن مثل ما افتقرنا إليه . فپذا صح له الأزل والقدم الذي انتفت عنه ال و لمة الق 
ها افتناح الوجود عن عدم . فلا تذسسّب البه الأوليّة ۱۳۱ مع کونه الأول . 
ولهذا قمل فمه الآخر. فلو !؟) كانت أولمته أولمة وجود التقميد * م يصح أن 
یکون الآخ رلمقيّد » لانه لا آخر لمكن » لأن المکنات غير متناهية فلا 


آخر ها. وإغا كان آخرا لرجوع الأمر كله البه بعد نسبة ذلك الننا» فهو الآخر 


فى عيبن أو لته » والاول في عبن آخريته . 


3 عم ان الق وصف دقسه بأنه ظاهر باطن )¢ فأوحد العام عام غب 
و شهادة لندر 4 الماطن" تعندنا وااظاهر دشی‌ادتنا «ووصف نفسه بالرضا والعضبت > 


اه . 


او العا ذا خوف ورجاء فيخاف غضبه ویرجو ( ٩‏ - ب ) رض 
ووصف نفسه بأنه جميل وذو جلال فأو جدنا على هيبة وأننس . وهکذا جع 
ما دنسب إلمة تعالى ی به . فعسر عن هاتين الصفتن بالسدین الاثين توحينا 
منه على خلق الإنسان الكامل لكونه الجامع” لحقائق العام ومفرداته . فا لعامشهادة 
والخليفة غيب» ولدا مححتّب ۵۲ السلطان. ووصف الق نفسه بال حاحب الظامانبة 
وهي الأجسام الطبيعية» والنوريةوهي الأرواحاللطيفة.فالعال0؟! بين" كثيف 


ولطنف؛وهو عين الححاب على نفسه» فلا" يدرك الق إدر ا كنّه نتسه . فلا 
۱ روصت مه واه (۲) ب : ولاس ذلك (۳) سافطة في ب م ۵ 


؛) ن : لو كانت (۵) ب : و حود تقسد (1) ب م ن : وباطن 
) ب م ن : فنخاف غضيه ونرجو (۸) ب : محجب )٩(‏ ن : والعالم (۱۰) :من 
۱ 


لانن - 


بزال ٤‏ ححاب لا بر فتم مع عامه بأنه منمیر عن جو سا و بافتقار ه 5 رلكن لا 
حظ" له في الوجوب '' الذاتي الذي لوجود الق ؛ فلا " يدركه أبداً . فلا 
بزال الق من هذه الحقيقة غير معلوم عل وید لذن لاقدّم للحادث 
في ذلك . فما چم الله لادم بين يديه إلا تشریفاً , و شذا قال رتفا 
عل أن اسحد لما خلقت" بدي « ؟ وما هو إلا عن جمه بين الصورتين: صورة 
العالم رصورة الق » وها بدا الحق . وإبليس جزء من العالم ۸ تحصل له هذه 
الممعية . و لهذا كان آدم خليفة فان 9" م يكن ظاهراً بصورة من استخلفه 
( ۷ - | ) فما استخلفه "۲ قبه نما *) هو خليفة ؛ وان لم يكن فيه جميم ما 
تطلبه الرعايا التي استخلف عليها ‏ لآن استنادها إليه فلا بد" أن يقوم محمسم 
ما تحتاج إلبه ‏ والا فليس تخليفة عليهم. نما صحت الخلافة إلا للانسان الكامل» 
فأنشأ صورته الظاهرة من حقائق العام واصور ه ۲۷ وأنشأ صورته الباطنة على 
صورته تعالى » ولذلك قال فيه « كنت »معه وبصره » ماقال كنت عنه 
۳ في كل موجود من العالم بقدر ما 
تطلمه حقيقة ذلك الموجود . ولكن ليس لأحد جموع ما '*' للخليفة ؛ فا فاز 
إلا باحموع . 


وأذانته" : ففررق بن الصورتن . رهکذا هو 


ولولا ۲٩۱‏ سریان الحى في الوجودات بالصورة ما كان للعالم وحود » ج أنه 
لولا تلك الحقائق المعقولة الكلية ما ظهر = في الوحودات العملمّة 8 ومن هده 
الحقيقة کان الافتقار من العالم إن الحق ف وحوده ٠‏ 

(١)ب:‏ في وجوب الوجود الذاتي (؟)ا:ولا ‏ (*)!ا:وإن 


١) :(‏ : « فا استخلفه فيه » ساقطة (ه)ا:ما )٩(‏ ب : مشطوية 
68 ن : هو الخليفة (۸) ن : ما في الخليفة )4( : فلولا 


۳۳ 


شت ك0 بطق 
فالكل مفتقر ما الكل مستغن هذا هو الق قد قلناه لا كني 
فان ذكرت غندًا لا افتقار به وق عامست الذئ نقولنا مق 
فالكل بالكل مروط فلس له رها تفضال یی ما ون عني 


فقد عامت حكمة نشأة آدم أعنيصورته الظاهرة»وقد ۲۱۱ عامت (۷- ب ) 
نشأة روح آدم آعني صورته الماطنة » فپو الق الق ۱۲ . وقد عاست نشأة 
رتدته وهي امجموع الذي به اسنحق الخلافة. 1 هو النفس الواحدة التي خلق 
منها هذا النوع الإنساني » وهو قوله تعالى : « يا أا الناس” اتتقلوا ريك ' 
الذي خلسقسکتم من فلس واحدة وخلسی منها زو جما وبث منپیا رحالا 
كثيراً و نساء » . فقوله اتقوا رب اجعلوا ما ظهر ۲۳ منک وقاية لربک » 
واجعلوا ما بطن منك » وهو ربك » وقاية لک : فان الامر ذم" ود" : فکونوا 
وقایته في الذم واجعاوه وقایتکم في المد تکونوا آدباء عالمين . 

م إنه سمحانه وتعالی اوه على ما آودع فمه وحعل دلك ٤‏ قمضا.ه : 
القيضة' الواحدة فمپا العالم » والقيضة ۱ الاخری فمپا *' آدم وبنوه . وبسّن 
مراتيهم فيه . 

قال رضي الله عنه : ولا أطلعني الله سبحانه وتعالى ( ۸ - | ) في سري على 
ما أودع في هذا الإمام الوالد الأكبر » جعلت في هذا الكتاب منه ما حد" لي 
لا ما وقفت عليه » فان ذلك لا يسعه كتاب ولاالعالم الموجود الآن . ما شهدته 
ما نودعه في هذا الکتاب کا حده ۲ ی رسول الله صلى الله عليه و سم : 


ن قوله : « وقد علت » إلى « فهو الق الخلى » ساقط (؟)١:‏ الاق 


۱) 


) ن 
۱ 
(۳) ن : بظهر (:) ن : وقعضه (ه) ن : ماقطة (<) ن : حد ., 


5-0-5 
حكمة ۱۱ إمة في كامة آدمية » وهو هذا الباپ. 
ثم حكمة نفثية فى كامة شرئية . 

شم حكمة ستُوحتة في كام نوحبة . 

ثم حكمة قدوسمة فى كامة إدرسمة . 

ثم حكمة أمهدّمنّة ۳ في كامة إبراهيمية . 

ثم حكمة حقبة في كامة إ.سحاقية . 

ثم حكمة عليّة في كاهة إس.اعيلية . 

ثم حكمة روحمة في كامة .عقوبية . 

ثم حكمة نورية في کامة بو سفية . 

ثم حكمة أحدية فى كامة «ودية . 

ثم حكمة فاتحية في كلمة «.الحية . 

ثم حکمة قلسة في کامة عة . 

ثم حكمة ملكرة في كامة لوطبة . 

حکمة فد ریة ف كلا عزبنرية . 

ثم حكمة نبوية في كامة ع سوية . 

ثم حكمة رحمانية في كامة سلوانية . 

ثم حكمة وجودية في كامة داودية . 

ثم حكمة فة في كمة ونستة . 

ثم حكمة غيدية في كامة أيربيه . 


(۱) ب : فص حكمة (۲) ن : مبامنية . 


ا 

ثم حتكمة جلالية في كامة يحياوية (۸ - ف ) . 

ثم حكمة مالكية في كامة ز کرباوية . 

ثم حكمة إيناسية في كلة إلياسية . 

ثم ححكمة إحسانية في كامة لقمانية . 

ثم حكمة إمامية في كامة هارونية . 

ثم حكمة علوية في كامة موسوية . 

ثم حکمة صمدية ۲۱۱ في كامة خالدية 

ثم حكمة فردية " في كامة حمدية . 

وفص كل حكمة الكامة الى تنسب"" !لپا . فاقتصرت على ما ذكرته 
من ۴۱ هذه الحسكتم في هذا الكتاب على حد ما ثبت في أم الكتاب . فامتثلت 
ما رمم لي » ووقفت عند ما حد لي » ولو رمت زيادة على ذلك ما استطعت > 
فان الضرة تنم من ذلك وال الموفق لا رب غيره . 


ومن ۲*۱ ذلك : 
5 ۲- فص حكمة نفثية في كامة شيدّة 


۲ اعم أن العطایا والنح الظاهرة في الكون على أيدي العباد وعلى غير أيدهم 

علىقسمين: منها ما بکون عطايا ذاتىة وعطايا أسمائىة وتتميز عند أهل الأذواق» 

ا أن منها ما يكو نعن سؤالفي معبّنوعنسؤالغير معسّن. ومنما مالایکون‌عن 
(١)ب:مدية‏ (؟) ب: كلية فردية , ن : كلية ١‏ (۳) ب من : نسيت 


(:) ت :في (ه)ن : فمن. 


— 0۹ 
سؤال سواء “ كانت الاعطبة ذاتسة أو أممائية . فالمعسّن كن بقول با رب 
أعطنى كذا فيعدّن أمرأً ما لا يخطر له سواه ( ه - ١‏ ) وغير المعّنكمن يقول 
أعطني ما تعلم فبه مصلحتی - من غير تعيين ‏ لكل حزه من ذاتي من لطيف 
و کشف . والسائلون صنفان » صنف بعثه على السؤال الاستعحال الطبيعي فان 
الانسان خلی عجولاً . والصنف الاخر بعثه على السؤال لما عم أن ثم آمورا 
عند الله قد سمق العام اا لا تال إلا دهد السؤال ۲3۱ » فقول : فلعل مما 
نسأله فيه '؟؛ سبحانه يكون من هذا القسل ؛ فسؤاله احشاط !۲*۱ هو الأمر 
علمه من الإمكان ٠‏ وهو لا يعم ما في عم الله ولا ما يعطيه استعداده فى القول 6 
۹ من أغض العلو مات الوفوف في كل زمات فرد على استعداد الشخص ف 
ذلك الزمان . ولولا ما أعطاه الاستعداد السوال ما سأل . فغاية أهل احضور 
الذين لا يعامون مثل هذا أن یعاموه في الزمان الذي يكونون ۲۳ فيه » فإنهم 
لحضورم بعامون ما أعطام الق في ذلك الزمان وأنهم ما قبلوه إلا بالاستعداد. 
وم صنفان: صنف عون من" قوم استعدادهم» وصنف ( ٩‏ - ب )يعامون 
من استمدادهم ما يقبلونه . هذا أأتم” ما یکون في معرفة الاستعداد في هذا 
الصنف . ومن هذا الصنف من سأل لا للاستمحال ولا للامکان» وإغا سأل‌امتالا 
لامر الله في قوله تعالی: « ادأعوني استجب" لک ».فمو العبد احض ؛ وليس هذا 
الداعي هة متعلقة فما سأل فيه من معن أو غير معین» وا مته في امتثال أوامر 
سدّده. فإ ذا اقتضی الال السؤال سأل عمودية وإذا'"' افتضی التفويض والسکوت 
سكت . فقد ابتئلي أبوبعليه السلاموغيرهوما سألوا رفع ما ابتلاهم اشتعالىبه» 


)١(‏ ن : ساقطة ‏ (؟)بون:سؤال (ع)ن :لعل (4)ن:ساتطة 
(5) ب : با (5) ن : یکون (۷) ب : فإذا . 


— و نت 


ثم اقتضی طم الحال في زمان آخر أن يسألوا رفم ذلك فرفعه الله عنم . 
والتعجمل بالمسئول '١'‏ فيه " والابطاء للقدّدّر المعين له عند الله . فإذا رافق 
السوال الوقت أسرع بالإجابة» وإذا تأخر الوقت إما في الدنا وإما إلىالآخرة 
تأخرت الإجابة : أي المسئول فمه لا الإجابة التي هي لك من الله فافیم هذا. 
اما القسم الثاني وهو قولنا: « ومنها ما لا يككون عن سؤال » فالذي لا كون 
عن سؤال فاغا رید بالسؤال التلفظ به » فانه في تفن الاه لا بد فن .سوال اما 
بالافظ أو بالحال أو بالاستعداد. کا انهلا يصح حمد مطلق ٠١(‏ - | ) قط إلا في 
اللفظ » وأما في العی فلا بد أن بقمده الال . فالذي يبعثك على حمد الله هو 
القسّد لك باسم__فعئل أو باسم تنزيه . والاستعداد من العبد لا يشعر به صاحبه 
ودشعر بالحال لآنه يەل الماع وهو ا حال ي فالاستعداه اخفی موال + :زاف 


3 (۳ 


عنم هؤلاء من السؤال علیهم بأن الله فبهم سابقة قضاء . فهم” 


(غ) 


حلمم لقبول ما برد منه وقد غابوا عن نفوسهم وأغراضهم دوهن و 
من يعم أن" عل الل به في جميم أحواله هو ما كان عليه في حال ثبوت عيئه قبل 
وجودهاءويعل أن الق لا يعطيه إلا ما أعطاه عبنه من العم به وهو ما كانعليه 
في حال ثبوته»فيعل ۱*۱ عم الله به من أبن حصل .وما ثم" صنف من أهل الله أعلى 
وأكشف من هذا الصنف4فهم الواقفون على سر" القدر وهم على قسمین :منهم من 
بعلم ذلك جملاً»ومنهم من يعامه 'مفّصّلآ»والذي بعامه مفصلا أعلى وأتممن الذي 
ەمەه ملا فإنهيعم ما في علاك  ٠١(‏ ب) فيه إما بإأعلام الله إياهما أعطامعيئه 
من العم به» و اما أن يكشف له عن" عبنه الثابتة وانتقالات الأحوال عليها إلى 


(۱) ۱ : ف ااسئول (۲) ن : ماقط (؟) O‏ :هم (4) ب من : رآعراضهم 
بالعين المجملة (۰) ب : فعل هذا العيد )٦(‏ ب : مي. 
سے 


5-000 
مالا بتناهى ''' وهو أعلى : فانه کون ف علهه بنفسه عنزله عم الله ره ات 
الأخذ من معدن واحد إلا أنه من جة العمد عناية من الله سبقت له هي من جملة 
أحوال عيئه يعرفها صاحب هذا الكشف إذا ۱۲ أطكْلّعه الله على ذلك » أي 
على أحوال عينه»فإنه ليس في وسم الخلوق'"' إذا اتمه الله على أحوال عه 
الثابتة التي تقع صورة الوجود علمپا أن يطدّلم في هذه الحال على اطلاع ای على 
هذه الاعمان الثابتة فى حال عدمها لآنها نسب ذاتية لا صورة ها. فمپذا القدار 
نقول إن العناية الإهية سبقت هذا العيد ,هذه" المساواة في إفادة العلم . ومن 
هنا“ يقول الله تعالى : « حت نعلم » وهي كامة محققة المعنى ما هي كا يتوه 
زا ی لسن له هد ای ماو وا انق ان عم ۱۳ ددرت 
۴ ۱ لعلف > وهو اعن وجه يكون لمتکل بعقتله في هذه المسألة » لولا 


أنة ا E‏ على الدات فحعل التملق له لا للذات . ودا انفصل عن 


ثم نر جم إلى الأعطبات فنقول :إن الأعطيات إما ذاتية أو أسمائية. فأماالمتم 
والهمات والعطايا الذاتية فلا تکون أبداً إلا ۲۷ عن تحل إشى . والتحلىمن الذات 
لا یکون‌آیداللا بصورة استعداد المتحلتّى اله وغیر دلكلابکون. فا دن ااتحلتی 
له ما رأى سوی‌صورته‌ني را ة الحق4وما رأىالحق ولا يمكن أنير اهممعامه أنه 
ما رأى صورته إلا فمه:كالمرآة في الشاهدإذا رأبت‌الصورة فيها لا تراهاممعابك 
أنكما رأيت الصُور أو صورتك إلا فمما. فابرز اث ذلك مثالاً نصمه لتحله الذاق, 


(۱) ب : ما یتناهی ( ۲-۲ ) ساقط فين (۳)ب ؛ فپذه (ع)ن:هذا 
(ه)ن : حعل (5) ب لععلق به (۷) ن : ساقطة (۸) ن : التحلى 


لمعم الماجلتّى له أنه ۲۷ ما رآه. وما شم مثال أقرب ولا أشمّه بالرؤية والتحلى 
من هذا . وأجهد في نفسك عندما ترى الصورة في المرآة أن تری جرم ارآ ة لا 
تراه آیدا المّة ت و اف تفن نو ادرا مثل ه ذا في صور '"' 
المرايا ذهب إلى أن الصورة المرئية بين بصر الرائي وبين المرآة . هذا أعظم ما 
قدار" عليه من العلم » والأمر کا قلناه وذهمنا إلبه . وقد بينا هذا في الفتوحات 
الحككية وإذا ذقتهذا ذقت الغاية التي ليس فوقها غاية في حى الفلوق. فلا 3 
ولاتتعب نفسك في أن ترقى في" أعلى من هذا الدرج ۲*۱ فا هو ثم أصلاً » و 
بعده إلا العد م الحض. .فهو مرآتك فى رؤيتك نفسك انك مرآته في رؤيته!*' 
اسان وظهور ا حکا مہا ولدست سوى عمنه . فاختلط الأمر وانبهم : فمنا من 
حول ٤‏ علمه فقال : « والعحز عن درك الادراك !دراگ > ومنا من علم فم بقل 
مثل هذا وهو أعلى القول » بل أعطاه الع السکوت » ما أعطاه العحز. وهذا 
هو أعلى عال بالل. وليس هذا العم إلا لخاتم الرسل وخاتم الأولياء» وما براهأحد 
من الأنساء والرسل إلا من ( ١١‏ - | ) مشكاة الرسول الخاتم » ولا براه أحد من 
الأولماء إلا من مشكاة الولى "“ الخاتم » حتى أن الرسل لا برونه - متى رأوه - 
إلا من مشكاة خاتم الا ولماء : فان الرسالة والنبوة - أعني نبوة التشريع 
ورسالته - تنقطعان » والولاية لا تنقطع 1۳۹ .فاارسلون > من کونرم او لماء » 
لا رون ما ذكرناه الا من مشكاة خاتم الاولماء » فکنف من دونمم من الاولباء ؟ 
وان كان خاتم الأولياء ابع في امک لا جاء به خاتم الرسل من التشریع > 
فذلك لا نقدح في مقامه ولا يناقض ما ذهینا له » فانه من وجه بکوت 
آنزل ) أنه من وجه يكون أعلى . وقد ظبر في ظاهر شرعنا ما يؤيد 
(۱) ب :إا (؟)ب:صورة () ن : ساقطة )٤(‏ ن : في الأصل 
الرقی » صححت إلى الدرج في الهامش (ه) ن : رؤيتك (د) ب : خام الول . 


تا ۳ بد 
ما ذهینا إليه في فضل عمر في آساری بدر با لحك فسهم ؛ وفي تأبير النخل . فا 
يلزم الكامل أن کون له التقدم في كل شيء وق 13 مرتمة > واغا نظر” الرحال 
إلى التقدم ف رده العلم اه : هنا لک مطلمهم واشا حوادث الأكوان فلا تعلق 


لخواطرهم بها»فتحقی ما ذكرناه. ولا مشل‌النی صلىالله عليه وسام النموةبالخائط 
هن الا دد سل وق لل سو ی موضع نة ¢ فکانی صلى الل عليه يه وسلم 


( ۱۲ - ب )تلك اللمنة . غير أنه صلى الله علمه وسلم لا براھا ک قال ا 
واحدة" . وأما خاتم الأولماء فلا بد له من هذه الرؤيا» فيرى ما مثله به رسزل 
الله صلى الله عليه وسلم » وبری في الحائط موضع لسنتین ۲۳ » واللسبسن من 
ذهب وفضة. فيرى اللمنتين اللتين ۲۳۱ تنقص الحائط عنما وتكل م)؛ لبئة ذهب 
ولنة‌فضة. فلا بد أن بری نفسه تنطبع في موضع تينك اللبذتين» فسکون خاتم 
الاو لماء تينك اللبنتين. فكل الحائط . والسبب الو حب 0 و لىنتین 
أنه تابم لشرع خاتم الرسل في الظاهر وهو موضع اللمذة الفضة”” » وهو ظاهره 
وما بتبعه فيه من الاحكام » کا هو آخذ عن "۲ الل في السر ما هو بالصورة 
الظاهرة (۷) هتسم فيه » لآنه قرع الاعر على ما هو عليه > فلا ید أرت دراه 
هکذا وهو موضم اللبنة الذهسة في الماطن » فانه أخذ من العدن الذي يأخذ 
منه اللك الذي يوحي ٩‏ به إلى الرسول . فان فیمت ما أشرت به فقد حصل 


ص 


لك العلم النافع یکل نشي ء ۹( 57 فکل بي هن در آ دم ای اح حر نی ما 


منبم أحد يأخذ إلا من مشكاة خاتم النسين » وان (۱-۱۳) تأخر 


(۱)۱: في اطع (۲ )ب : اللئتین (۳) ن : التي (:) ن : راا 
(*) ب : الفضمة من () ١‏ : الظاهر (۸) ب : برحيه 
(ة) ب م ن : بکل شيء ساقطة . 


وحود طنته ¢ فإنه محققته موحود » وهو قوله صلى الله علمه وسلم 8 كنت 
نس وآدم بين الاء والطین ». وغيره من الأندماء ما كان نب ۲۱۱ إلا حين بث . 
وكذلك خاتم الأولماء كان ولا وآدم بين الاء والطن » وغيره من الأولماء ما 
كان ولا إلا بعد تحصمله شرائط الولاية من الأخلاق الإلهمة في الاتصاف ا من 
كون الله تعالى تسمى « بالولي المد ۲۳ » . فخاتم الرسل من حمث ولایته» 
نسبته ۲۳۱ مع الخاتم للولاية نسبة الأندياء والرسل معه» فإنه الولي الرسول الني 
وخاتم الأولماء الولي الوارث الآخذ عن الأصل المشاهد لمراتب . وهو حسنة 
من حسنات خاتم ٠‏ سل محمد صلى الله عليه وا م مقدام الماعة وسبد ولد آدم 
في فح باب الشفاعة . فسن حالاً خاصاً ما مم. وفي هذا الحال الخاص تقدم على 
الأسماء الإلحية» فان الرحمن ما شفع © عند المنتقم في أهل البلاء إلا بعد شفاعة 
الشافمين 5 ففاز مد صل الله عليه وسلم بالسمادة ق هدا المقام الخاص 5 فمن 
وأما المنح الأسمائة : فاعل(*) أن مح الله تعالى خلقه ( ۱۳-ب ) رحمة 
منه بهم “وهي كلها من الأسراء. فإما رحمة خالصة كالطيّبمن الرزق اللذیذ فيالدنيا 
الخالص بوم القىامة » ویعطی ذلك إلا سم الرحمن” .فهو عطاء رحماني .وإمارحة'١»‏ 
ممتزجة كشرب الدواء الکر ه الذى بعقب شر به الراحة" »وهو عطاء إلمى»فإن 
العطاء الإهى لا يتمكن إطلاق عطائه منه منغير أن يكون على يدي سادن من 
سدنة الأمماء.فتارة يعطي الله العبد علىيدي ال رحمن فنخلصالعطاء من‌الشوب 
الذي”"'لا يلاثم الطسع في الو قت‌آولا ینبل الغرضوما أشبه ذلك. وتارةيعطي الله 
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ت : ساقطة (؟) ن : اند اميل (۳) ن : نسيه )٤(‏ ب يشفع 
(ه) ن : اعم )٩(‏ ن : رحمة به (۷) ب : ساقطة . 


هذ 


على يدي الواسع فيعم ؛ أو على" يدي الككم فينظر في الأصلح في الوقت ؛ أو 
على يدي الوهاب!"» فبعطي لنمم لا یکون مع الواهمب'' تكليف الممطسى 
له بعوض على ذلك من شكر أو عمل ؛ أو على يدي“ الجبار فينظر في الموطن 
وما يستّحقه ؛ أو على يدي الغفار فينظر الحل وما هو عليه . فان كان على 
حال بستحت العقوبة فيستره عنما » أو على حال لا بستحت العةوبة فستره عن 
شا کل هذا النوع . والمعطي هو الله من حبث ما هو خازن لا عنده في خزائنه . 
ما يخرجه إلا بقدرے معلوم على بدي اسم خاص بذلك الاي « فأعطى كل 


شيء خلقه » على بدي العدل و خوانه(*۲ . وأسماء الل لا تتنامى لأا تلم با 


يكون عنپا-وما یکون عنپا غير متناه -وإن كانت ترجع إلى أصول متناهية 
هي أمهات الأسماء أو حضرات الأسماء. وعلى الحقيقة فما شم" إلا حقبقة واحدة 
تقبل جميم هذه النتسّب والاضافات التي یکی عنما بالأسماء الإلهية. والحقبقة 
تعطي أذ یکون لكل اسم بظپر »ای ما لا بقناهی » حقيقة بتمیز با عن اسم 
آخر» تلك'١'‏ الحقيقة التي بها يتميز هي الاسم (۲) عبنه لا ما يقم فبه الاشتراله » 
کا أن الاعطات تتميز كل أعطمة عن غيرها دشخصيتها » وان كانت من أصل 
واحد » تمعلوم أن هذه ما هي هذه الأخرى» وسبب ذلك مر الأسماء . نما في 
الحضرة الإلهية لاتساعبا شيء يتكرر أصلاً .هذا هواق الذي يعول عليه .وهذا 
العلل كان عم سيث (۱ - ب ) عله السلام “وروحه هو الممد لكل من بتكل في 


) ن : وتارة على يدي الحككم )١(‏ ب من : آر على يد الواهب () ن : الرهاب 
) ن + هد (5) ب + كالقسط والحق وا وأمثافا (<د )ب + وتلك 
)ن :الام. ` 

(( 


١١ 


مثل هذا من الأرواح ما عدا روح الخاتم ۱ فإنه لا يأتمه المادة إلا من الله لا من 
روح من الأرواح» بل من روحه تکون الادة لجع الأرواح ون كان لايعْقل 
ذلك من نفسه في زمان تر كسب حسده العنصري . فهو من حسث حققته ورتدته 
عام بذلك كله بعسنه » من حبث مأ هو حاهل به من جبة ثر کسه العنصري 1 
فمو العالم الجاهل ؛ فقيل الاتصاف بالأضداد 6 فقسل الأصل' الاتصاف بذلك» 
كالجاءل والجل'' » وكالظاهر والباطن والأول والآخر وهو عنته ليس ۴۱ 
غير . قبعل-م لا يعم » ويدري لا بدري » ويشهد لا يشهد. و ذا العلم سمي شدث 
لان معناه هبة الله . فببده مفتاح العطابا على اختلاف أصنافها و نسسپا » فان 
الله وهه لادم اول ما وهه : وما وهه اه ان الولد سر* أده . منه خرج 
وإلمه عاد . فما أتاه غريب ان عقل عن الله . وكل عطاء ( ١ - ٠١‏ ) في الكون 
على هذا الحرى. نما في أحد من الله شيء » وما في أحد من سوى نفسه شيء وان 
تنوعت علمه الصور . وما کل أحد يعرف هذا » وأن” الأمر على ذلك» الا آحاد 
من أهل الل . فإذا رابت من يعرف ذلك فاعتمد عليه فذلك هو ع ين صفاء 
خلاصة خاصة الخاصة من عموم أهل الله تعالى. فأي صاحب كشف شاهد صورة 
تلقسي المه مالم يكن عنده من المعارف وقنحه؟*" مالم يكن قعل ذلك في بده» 
فتلك الصورة عنه لا غيره . من شحرة نفسه حنى غرة علهه » كالصورة 
الظاهرة منه في مقابلة الجسم الصقىل ليس غير”.» إلا أن الحل أو الحضرة التي رأى 
فمها صورة نفسه تلقى إلمه تنقلب '*' من وحه يحقمقة تلك الحضرة » € دظهر 
الکسبر فيال رآةالصغير ةصغير ا أو المسةطداةمستطيبلا »والمتح ركةمتحر كا . وقدتعطبه 


(۱) ب م ن :الم (؟) ن : ساقطة (؟) ب: ولیس غيرهء ن : لا غيره 
(4) ب : وقنبه (ه) ۱ : يتقلب . 


انتكاس صورته من حضرة خاصة » وقد تعطمه عين ۲۲ ما يظبر ۱" منپا 
فتقابل الممين' منها الممين” منالرائي»وقد'"' يقابل الممین البسار وهو الغالب في 
المرايا بمنزلة العادة في العموم : وخرق المادة يقابل المین" الیمین" ونظهر 
الانتكاس . وهذا كله من أعطمات حقىقة الحضرة المتحلّى فبها التي (١١-ب)‏ 
آنزلااها منزلة ا رايا . فمن عرف استعداده عرف قدوله > 0007 من عرف 
قموله يعرف استعداده الا بعد القدول» وإن كان دعر فه جملا . إلا أن بعض أهل 
النظر من أصحاب العقول الضعفة برون أن الله » لَممًا ثبت عندم أنه فعّال 
لا يشاء » جوزوا على الله تعالى ما بناقص المكة وما هو الامر عله في نفسه . 
ولهذا عدل بعض النظار *' إلى نفي الإمكان وإثسات الوجوب *؟' بالذات 
وبالغير . واحقق يشت الإمكان ودعرف حضرته » والمکن ماهو المکن 
ومن أين هو ممكن وهو بعيئه واجب بالغير ؛ ومن أبن صح عليه اسم الغير 
الذي اقتمی له الوجوب . ولا بعلم هذا التفصمل إلا العاماء الله خاصة . 


وعلى قدم شيث ۲*۱ يكون آخر مولود يولد من هذا النوع الإنساني . وه 
حامل أسراره » ولدس بعده ولد في هذا النوع . فهو خائم الأولاد . وتولد معه 
ا فتخرج قله ومخرج بعدها کون واه عند رجلمها وک کی 
مولده بالصين ولفته لغة أهل'"' بلده . ويسري العقم في الرجال والنساء فسکثر 
النكاح من غير ولادة ویدعوم إلى الله فلا يجاب . فإذا قيضه الله تعالى وقبض 
مؤمني زمانه بقي من بقي مثل البهائم لا محلون حلالاً ولا حرمون حراما » 
يتصرفون يحم الطميعة ( ۱-۱٩‏ ) شهوة مج ردة عن العقل والشرع فعليهم 


١ - ١ (‏ ) ساقطة في ن (۲)ب :قد (۳)ن : + من أصحاب العقول 
( + ) ن ؛ الوجود (۱)۵: + عليه السلام (+) ن : فيككون ‏ (۷) ن : ساقطة . 


؟ ‏ فص حكمة سبوحية في كامة نوحية 


اعلم أيدك١''‏ الله بروح منه''' أن التنزيه عند أهل الحقائق في الجناب الإلهي 
عين التحديد ۱۲۱ والتقسد . فالمئزه اما جاهل وإما صاحب سوء أدب . ولكن 
إذا أطلقاه وقالا به » فالقائل بالثسرائع الؤمن إذا نزه ووقف عند التنزيه ول 
كر غير ذلك فقد أساء (۳ الأدب وأكذب الق" والرسل" صلوات الله عليهم 
وهو لا يشعر » وتخل أنه في الحاصل وهو من الفائت“. وهو من آمن سعض 
وكتفر ببعض » ولا سما وقد عل أن أللستَة الشسرائع الإلهية إذا نطقت في 
الق تعالى بما نطقت إِنما جاءت به في العموم على المفبوم الأول » وعلى الخصوص 
على كل مفپوم يفم من وجوه ذلك اللفظ ب أي لسان كان في وضع *“ ذلك 
اللسان . فا للحتى في كل خلق ظبور'': فهو الظاهر في كل مفبوم » وهو 
الباطن عن كل فمم إلا عن فهم من قال إن العا صورته وهويته : وهو الاسم 
الظاهر » کا أنه بالمعنى روح ما ظبر » فمو الباطن . فنسيته لا ظپر من صور 
العالم نسمة الروح ( ۱٩‏ ب ) الدیر للصورة ۲۲ . فيؤخذ في حد الانسان 
مثلا ظاهره وباطنه » و کذلك کل عدود . فالحق محدود يكل حد » وصور 
العام لا تنضبط ولا حاط ٩‏ بها ولا تعلم حدود کل صورة منها الا على قدر 
ما حصل لكل عام من صورته"* . فلذلك”*' پل حد ای » فإنه لا 
يعم حداه الا بعلم حد کل صورة » وهذا!۱۱)محال حصوله : فحد الق محال. 


١ - ۱ (‏ ) ساقط في ب من (۲) ن : التحرید (۳) ن : ساء (4) ب : القاية 
( ه ) ن : موضع  )٩(‏ ب : ظهوراً خاصا (۷) ب :للصور (۸) ب : ماد 
)٩ (‏ ب :صوره (۰) ن : فکذلك (۱ ن : فپذا . 


وكذلك من شمه وما نز هه فقد فده وحدده وما عرافه . ومن جمع في 
معرفته بين التنزيه والتشبه بالوصفین على الإجمال - لأنه يستحمل ذلك على 
التفصل لعدم الإحاطة با في العام من الصور - فقد عرافه جملا لا على التفصل 
کا عرف نفسه ملا لا على التفصبل . ولذلك ربط الني صلى الله عليه و سل 
معرفة الحى عمرفة النفس فقال : « من عرف نفسه عرف )١١‏ 
تعالى : ۲۳۱ « سنريهم آياتنا في الآ فاق » وهو ما ۳" خرج عنك « وفي أنفسهم » 
وهو عبنك » « حتى یتبین لهم » أي اللناظر « أنه الحق » من حيث إنك 
صورته وهو روحك ٠‏ فأنت له كالصورة الجسمية لك » وهو ““ لك كالروح 
المدبر لصورة حسدك . والحد يشمل الظاهر والباطن منك : فارت الصورة 
الباقبة إذا زال عنما الروح المدبر ها ل تبق إنسانا » ولكن يقال فما نها 
صورة الإنسان » غلا فرق بدنها وبين ( ۱۷--۱) صورة من خشب أو ححارة . 
ولا بنطلق «*) علمپا اسم الانسان 50 الا اها لا اطقبقة . وصور الما لا 
يمكن ۱۲ زوال الحق عنما أصلاً . فحد الألوهصة ۲ له بالحقمقة لا باحاز کا هو 
حد الانسان إذا كان حمسا . وکا أن ظاهر صورة الانسان تثني بلسانها على 
روحپا ونفسپا والمدبر ها » كذلك حمل الله صورة ٩‏ العام تسبح محمده 
ولکن لا نفقه تسببحهم لأنا لا نحبط ما في العالم من الصور . فالکل ألسنَة" 
الق ناطقة بالثناء على الق . ولذلك قال : « المد لله رب العالمين » أي إلبه 
وخم عواقب اقشناه » فو الي رال غل + 


ربه » . وقال 


(۱) ب : فقد عرف (۲) ب : ساقطة (۳) ن :ساقطة (ع) ب : ساقطة 
(ه) ب : بطلق (5) ن : إنسان (۷) ن :يتمكن (۱)۸ : الالرهة 
)٩(‏ ب : صور (۱۰) ب : فهو الثني عليه ( فقط ) . 


— ولاه 


فان قلت بلتنزيه كنت مدا وان قلت بالتشبيه كنت محدداً 
وان قلت بالأمرين كنت مسددا وكنت إماما فى العارف سيداً 
من قال بالإشفاع کار مشمرکا ومن قال بالإفراد کار موحداً 
فإياك والتشده إن كنت انس واباك والتنزيه إن كنت مفردا 


ما آنت هو :بل أنت هو وتّراه فى عا اهر فصر جا ومقمداً 


قال اث تعالى«ليس كمثله شيء» فنزه » «وهو السمسم المصير » فشته . وقال 
تعالى 8 لدس نله شىء 4 فشمه و ¢ ( وهو السمسع المصير 0 فز ه وأفرد 


( ۱۷ - ب ) لو أن نوحا عليه السلام!۱) جمع لقومه بين الدعوتين لأجابوه : 
قدعاهم جباراً ثم دعاه إسراراً » ثم قال هم : « استغفر وا رکنم إن 
کان فاا » . وقال : ود عوات ۲۲ و و مي لملا را افلم برد هم" 

عاي إلا فرارا » . وذكر عن قومه 1 تصاموا عن دعوته اعام عا 
يحب علبهم من إجابة دعوته . فعلم العاماء بالل ما أشار إليه نوح عليه السلام 
في حق قومه من الثناء عليهم بلسان الذم » وعم أنهم إغا لم جوا دعوته لا 
فيها من الفرقان » والأمر قرآن لا فرفان » ومن أقم في القرآن لا يصغي إلى ۳) 
الفرقان وان كان فمه ”؟' . فان القرآن دتضمن الفرقان والفرقان لا ىتضمن 
القرآن . وهذا ما اختص بالقرآن إلا عمد صلى الله عليه وسل عند PS‏ الي 
هي خير أمة ارت للناس . « فلدس له مع 9 ERY‏ 
تن كلو نوها اق ثل هذه الاية لفظاً آحاوه » فانه شه ولزو 


2 آية واحدة ) بل في درصف آية . ونوح دعا دومه 2 اسلا ) من حست 


)١(‏ ب من : ساقطة (۲) ب : رب إفي دعوت قومي (؟) ب : على 


( 4 ) ب : ساقطة (6) ۱م ب : فحمم الأمر في أمر واحد . 


عقو هم وروحاندتهم فا عدب . 5 واوا 4 دعام أنضا من حست ظاهر (۱) 
صو رهم و حسم » وما جمع في الدعوة مثل ه لس نله شيء» فنفرت بواطنهم 
لهذا الفرقات فزادهم فراراً ' م قال عن نفسه إنه ۲۲ دعام لىغفر هم٤‏ لا 
لمكشف ( ۱-۸ ) شم ٤‏ وقهموا ذلك منه صلى الله عليه وسلحم. لدلك «حعلوا 
آصابعپم في آذانبم واستفشوا شام » وهذه كلها صورة الستر التي دعام المها 
فأحابوا دعوته بالفعل لا بلسك. ففی «لبس كمثله شیء»!شات الثل ونفيه» و هذا 
قال عن نفسه صلى الله عله وس انه اون خوامم الكل . فا دعا تمد صلى الله 
عليه وس قوامه لبلا ونهارا » بل دعام لبلا في نار وتماراً في ليل . فقال نوح 
في حکته لقومه : « برسل الستاء علبکنم" مدراراً » وهي المعارف العقلية 
في المعاني والنظر الاعتباري » « ويمددم بأموال » أي با ۲۳ ييل بسک إلبه 

فإدا مال بک إلبه رام صورتک قه ۰ فمن تخل منک آنه وا فا عرف » ومن 
عرف متم أنه رأى نفسه فمو العارف . قلبذا انقسم الناس إلى غير عالم وعالم. 
2 و ولده 6 وهو م أنتحه شم نظر هم الفكري الاير موقوف عاسه على 
المشاهدة بعيد عن نتائج الفکر . « إلا“ خسارا» فا ريحت تحارتهم » فزال 
عنوم ما كان في يديم ما كانوا يتخملون أنه ملك فم : وهو في احمدتن 
« وانفقوا مما حملع مستخلفین فه » »وق وح و« الا تتخدوا من دولى 
و کلا » فأثبت اللللك هم والوكالة لله فيهم . فم مستخلفون فه © . 
فالملك لله وهو و کسلپم » فالملك شم وذلك ملك الاستخلاف . وه ذا 
کان ( ۱۸ - ب)الحتى تعالى ۱ مالك ۷ الك کا قال الترمذى رحمه 
الله . ه ومكروا مكراً کنتّارا» »لان الدعوة إلى الله تعالى مكر بالمدعو” 


(۱) ب : ظواهر ۱۲۱ : اد (۳) ب : ما 4(۰) ۱ ن : فبهم 
(ه) ب من : ساقطة (() ب :ملك . 


لأنه ما عد م من البداية فبدعي إلى الغاية . « أدعو الله » فبذا عين الکر ؛ 
« على يصيرة » فنيئّه أن الآمر له كله » فأجابوه ۱۱ مكراً کا دعام . فحاء 
احمدي وعل أن الدعوة إلى الله ما هي من حيث هويته وإنما هي من حبث 
آسماژه فقال : « يوم حشر المتقين إلى الرحمن وفداً » فجاء حرف الغاية وقرنما 
الاسم » فعرفنا أن العالم كان تحت حبطة اسم هي أوجب عليهم أن 
يكونوا متقين . فقالوا في مکرم : « لا تذرن" آفتسع ولا تذرن ورا ولا 
سواعا ولا يغوث'ويعوق ونسراً » » فإنهم إذا تركوهم جپلوا من الى على قدر 
ما تركوا من هؤلاء ؛ فان للحق في كل معمود وجا يعرفه من" يعرفه وتحهله من 
هل . في الحمديين : « وقضى ربك ألا تعبدوا إلا إياه » أي حك . فالعام 
یم من عبد » وني أي صورة ظهر حتى عبد » وأن التفريق والكثرة 
کالاعضاء في الصورة احسوسة وکالقوی العنوية في الصورة الروحانسة > فا 
عبد غير الله في كل معدود . فالأدنى من تخمل فيه الألوهبة ؛ فلولا هذا التخمل 
ماعيد الححر ولا غيره . وهذا قال ۲۲ : « قل سعوهم » © فلو معوهم 
( ۱4 -۱) لسموم ححارة ۳۱ وشجراً و کوک . ولو قبل لهم من عبدتم 
لقالوا اما ما کانوا يقولون الله ولا الاله . والأعلى ما تخل “ » بل قال 
هذا بجلى الپي بنيفي تعظيمه فلا يقتصر . فالادنی صاحب التخيل بقول : 
دما نعبدم إلا ليقربونا إلى الله زلفی » والاعی ال‌الم بقول : « فا 
إلبكم إله واحد فله آناموا » حبث ظهر « وبشر الخحبتين » الذين 
خسّت" نار طبيعتهم » فقالوا لها ولم يقولوا طبيعة » « وقد أضلوا كثيراً » 
أي حيروهم في تعداد" الواحد بالوحوه والفسب . « ولا تزد الظالمين » 


(۱) ب : قأجابوا (۱)۲ : + الل تعالى (۳) ب م ن : حجرا 
)٤(‏ | : + قمه الألوهية . 


لأنفسهم . « ااصطتفنن ۱ » الذين أورثوا الکتاب » أول الثلاثة . فقدمه على 
القتصد والسابق ۱۳ . « إلا ضلالاً ‏ إلا حيرة المحمدي . « زدني فيك تحيراً » » 
« كلما أضاء لهم مشوا فيه وإذا أظلم علمهم قاموا » . فالحخائر ۲۳۱ له الدور 
خارج عن المقصود طالب” م هو قبه صاحب خمال إلمه غاسته ۳ قله ن وإلى 
وما بدذههما ۰ وصاحب الحركة الدورية لایدء" له فازمه « من 1 ولا عاية 
فتحكم عليه «إلى» » فله الوجود لاتم" وهو المؤتى جوامع الک والحتكم . 
( ۱۹ - ب ) « ما خطيئاتهم » فبي التي خطت بهم فغرقوا في مار العم بالل » 
وهو الخيرة ؛ « فأدخلوا تارا ۾ في عين الماء في احمدین . « رإذا البحار 
جرت 404 شر ت الور إذا فده ۰ د فلم يجدوا لهم من دوت الله 
أنصاراً » فكان الله عين أنصارم فبلكوا فيه إلى الأبد . فاو أخرجهم إلى 
الشف » سيف الطبيعة لزل بهم عن هذه الدرجة الرفيعة » وت كان 
الكل لله وبال بل هو الله . و قال نوح رب » ماقال إلهي » فان الرب له 
الثبوت والاله يتنوع بالأسماء فهو کل يوم في شأن . فآراد بالرب ثبوت 
التلوين اد لا يصح الا هو . دلا تذر على الأرض » ندعو علپم أن تصيروأ 
في بطنها . الحمدي د لو دليتم جيل شسط على الله » ؛ « له ما فى السموات وما 
فى الأرض » . وإذا دفنت فيها فأنت فيها وهي ظرفك : « وفيها تعيدم ومنها 
نخرجيىم تارة أخرى » لاختلاف الوجوه . « من الكافرين » الذين 
« استفشوا ثيابهم وجعلوا أصابعهم في آذانهم » طلبا للستر لانه 


٤۷ إشارة إلى قوله تعال « ونم عندنا من الملصطفين الأخبار » سورة ص آية‎ )١( 
إشارة إلى فوله تعالى : 2 فمنهم ظا لنفسه دمم مقنتصد وم سادق بالخسيرات‎ 0 
بإذن الله » سوره فاطر آبة ۳۲ )ع ء ۱ فاحر > ب فاغائر و ا(تحیر هم‎ 


(4) ب : الثتذوت ۰ 


« دعام ليغفر لهم » والغفر الستر . « دیّارا » أحداً حتى تعم المنفعة كا عتمت 
الدعوة . « نك تذرم » أي تدعهم وتتر کہم « 0 عبادك » أي تحير و هم 
فیخرجوم من العبودية إلى ما فيهم من ( ۲۰ - !) أسرار الربوسسة فنتظرون 
أنفسهم ارا نعدها کانوا عند آنفسهم سد ؛ فم العبيد الا تیان ولا 
يلدوا » أي ما ينتجون ولا يظهرون « إلا ف ساجرا » أي مظه رآ ما سار 6 
«کفّارا» أي ساترا ما ظبر بعد ظهوره .فسظهرون ما ستر ) ثم دسترونه بعد 
ظپوره » فمحار الناظر ولا يعرف قصد الفاحر في فجوره "> ولا الکافر في 
كفره » والشخص واحد . « رب اغفر لي » أي استرني واستر من أحلى فيجهل 
زي واي کال فر و تولك وروا منوا ا کی فو 
« ولوالدي » : من كنت نتمحة عنما وها العقل والطبيعة . «ولمن دخل بیتی» 
أي قلى . Cafan‏ » مصدقا عایکون فبه من الإخمارات الا شة وا 
وت ده أنفسها . « ولامؤمنين » من العقول « والومنات » من النفوس . 
« ولا تزد الظالمين »: من الظامات أهل الغمب المكتنفين خلف الححب الظمانمة . 
« الا تبارا »أي هلاكا » فلا يعرفون نفوسمم لشپودم ''' وجه الق دونهم . 
في الحمديين . « کل شيء مالك إلا وجه » . والتبار اللاك . ومن آراد أن 
دقف على آسرار توح فعلبه بالرق" ( ٠٠‏ - ب ) في فلك نوح ۳۱ » وهو في 
التنزلات الموصلمة لنا والله بقول الق :۲ . 


()1: بفجوره (») ن : بشهودهم ‏ (+) ن م ب : فلك توح 
(+) ب : والسلام بدلامن : والله يقول الق - ن : لاتذكر شا . 


مت ۷۵ د 
4 فص حبمة قدوسية في كامة ادرسة 


العلو نسيتان » علو مكان وعلو مكانة . فعلو المكان « ورقعتاه مكاناعلياً » . 
وأعلى الأمكنة المكان الذي تدور عليه رحى عام الأفلاك وهو فلك الشمس » 
وفمه مقام روحانية إدريس عايه السلام ۱۱۱ . وتحته سبمة أفلاك وفوقه سبعة 
أفلاك وهو الخامس عشر . فالذي فوقه فلك الأحمر وفلك المشترى وفلك 
ك.وان وفلك المنازل والفلك الأطلس فلك البروج “ وفلك الكرسي وفلك 
العرش . والذي دونه فلك اازهرة وفلك الكاتب » وفلك القمر » وكرة ۳ 
الأثير » وكرة الطوى » وكر: الاء » وكرة التراب . قمن حسث هو قطب 
الأفلاك هو رفيم الکان . وأا علو المكانة فهو لنا أعني المحمديين . قال الله 
تعالى « وأنتم' الأعئاةو'ن” وا معک » في هذا العلو ؛ وهو يتعالى عن المكان لا 
عن المكانة . ولا خافت نفوس العمّال منا آتسم ( ۱-۲۱) المعبة بقوله (4) 
« وان يترم أعمالم » : فالممن يطلب المكان والعلم يطلب المكانة » فجمم لنا 
بين الرفعتين علو" المكان بالعمل وعلو المكانة بالعلم . ثم قال تنزه] للاشتراك 
المبة « سح اسم ريك الآءللَى » عن هذا الاشتراك العنوي . ومن أعجب 
الأمور کون الانسان أعلى ا مو-ءودات » أعني الانسان الكامل » وما نسب إليه 
العلو إلا بالتبعية » إما إلى الکان وإما إلى المكانة وهي المنزلة . ف) كان علوه 


لذاته . فهو العلى بعلو الکان ویعلو المكانة . فالعلو هما . فعلو المكان . 


(۱) ساقطة في ب م ن (۲) ب : وفلك البروج ٠‏ ولكن الفاك الأطلس هو فلك 
البرو ج - وعدتما سمعة عش من غير اعدمار فلك البروج فلکا مستقلا (۳) ن : تذكر ؛ 


« وأكرة » في امیم (:) ۱ : + تعالى . 


۲ 


« كال رحمن على العرش استوى » وهو أعلى الأماكن . وعلو المكانة « کل شيء 
هالك إلا و حبه 6 ٤‏ و 2 إلبه بررجتع الامر كله ۹۰( 
قال الله تعالى « ورفعناه مكانا علا » فحعل « علا » نعتا کان » « واد 
قال ربك لملانکة نی جاعل" في الأرض خليفة »» فپذا علو المكانة . وقال 
في الملائكة ۲۳ « أستكبرت أم كنت من العالين » فجعل العلو للملائكة . فلو 
کان لکونهم ملائكة * لدخل اللانکة كلهم في ۱ ( +١‏ ب ) هذا العلو . 
فاما لم يعم » مع اشتراكهم في حد اللملائكة » عرفنا أن هذا عاو المكانة عند 
الله ۲*۱ . وكذلك الخلفاء من الناس لو كان علوم بالخلافة علواً ذاتما لكان لكل 
إنسان . فاما م يعم عرفنا أن ذلك العلو لامكانة . ومن أسمائه الحسنى العلي . 


» 4 « إله مع الله » . ولا 


على من وما ثم إلا هو ؟ فمو العلى لذاته . أو عن ماذا وما ۱۳ هو إلا هو ؟ فعلوه 
للفسه . وهو من حمث الوجود عبن الموجودات . فالمسمى محدثات هي العلمّة 
لذاتها وليسبت إلا هو.فپو العلي لا علو إضافة » لآن الأعيان التي لما العدم الثابتة 
فه ما شت رامحة من الموجود ؛ فپي على حالما مم تعداد الصور في 
الوجودات . والعين واحدة من المجموع في احموع . فوجود الكثرة في الأسماء» 
وهي النسب “وهي أمور عدمية .وليس إلا العين الذي هو الذات . فمو العلي 
لنفسه لا بالإضافة '"' . فا في العام من هذه الحيشية علو إضافة » لکن الوجوه 
الوحودية ۲0 متفاضلة . فعلو الاضافة موجود فى العين الواحدة من حيث 
الوجوه الكثيرة . لذلك نقول فسه هو لاهو ؛ أنت لا أنت . قال 
(1)1 : ماقطة (؟) ب : إبليس اللائکة (ع) ب : اللائكة 


)٤(‏ « في » ساقطة في | (ه)١:‏ + تمالى (5) وما : ساقطة في ب 
(۷) ن : بإضافة (۸) ب : الودية ٠‏ 


— ل 


الحراز ‏ ( ۱-۲۲) رحه (۲۲ الله تعالى » وهو وحه من وحوه اعطق ولسان 
من ألسنته بنط عن نفسه بأن الله تعالى لا يعرف إلا بجمعه بين الأضداد في 
الحم عليه بها . فهو الأول والآخر والظاهر والباطن . فمو عبن ما ظمر » وهو 
عين مابطن في حال ظپوره . وما “ثم من براه غيره » وما ثم من يبطن عنه ؛ 
فبو ظاهر لنفسه باطن عنه . وهو ۲۳۲ المسمى أا (؟) سعد الخراز وغير دلك من 
أسراء الحدثات . فقول الباطن لا إذا قال الظاهر أنا » ويقول الظاهر لا إذا قال 
الماطن أنا . وهذا في كل ضد » والمتكم واحد وهو عين السامم . يقول الني 
صلى الله عليه وس : « وما حداشت به أنلفلسها » فبي المحدئة السامعة 
حديثها » العالمة ها حدثت به أنفسها (*۲ » والعين واحدة واختلفت الأحكام . 
ولا سديل إلى جبل مثل هذا فانه يعامه كل إنسان من نفسه وهو صورة 
الحق . فاختلطت الأمور وظبرت الأعداد بالواحد في الراتب ۲۳ المعلومة . 
فأوجد الواحد العدد » وفصّل العدد" الواحد » وما ظهر حك العدد إلا 
العدود واعدود منه عدم ومنه وجود ؟ فقد يعدم الشيء من حمث 
اس وهو موحود من حبث العقل . فلا بد من عدد ومعدود ؟ 
( ۲۲ - ب ) ولا بد من واحد ينشىء ذلك فنثشاً يسبيه . فا 
كل "“ مرتبة من العدد حقبقة واحدة کالتسعة مثلا والعشمرة إلى آدنی وال 
أكثر إلى غير ناية » ما هي جموع » ولا بنفك عنما اسم جمم ۱ الآخاد . 


(۱) هوأبو سعمد مد بن عيسى الخراز صوفي من أهل بغداد مات سنة ۷ راجع 
القشيري ص ۲۲ والطْلمة تحت أحمد بن عيسى ج ٠١‏ ص ۲ (؟) ساقطة في ب م ن 

(۳) هو ماقطة في | في الأصل ولكنہا وضعت خط آخر )٤(‏ ب : أو 

(ه) ن : نفسہا () ب :في المراتب كلها (۷) ن م ب : فان كان كل مرتبة » 
وكذلك النص في شرحي القاشاني وإلي.. والكلام على أن جواب الشزط محذوف يدل عليه 
ساق العمارة (4)ب : جميمع. 


۸ ۷ د 


فإن الاثين ةةة و احده وال لاله حقر48 واحدة 1 ¢ الغا م راغت" هذه 
المراتب » وان كانت واحدة . فا عين واحدة منون عين ما بقي . فاشم 
يأخذها فتقول بها منها » ونحک بها علا . قد ظهر في هذا القول عشمرور: 


مراته > فقد دخلما التر كمسب فا تنفك تست عين ماهو مدفي" عندك لداته . 


ومن عرف ما قررناه في الاعداد » وأن نفيها عين اشاع۱ ۲۳ » عل أن الحق 
المنره هو الخلق الشه » وان كان قد تيز الق من الخالق . فالأمر الخالق 
الحلوق » والأمر المخلوق الخالق . كل ذلك من عبن واحدة » لا »بل هو العين 
الواحد وهو العمون الكثيرة . فانظر ماذا ترى « قال با آبت افعل ما تؤعر » ؛ 
والولد عين أبيه . فا ری ۳۱" يذبح سوى نفسه . « وفداه بذيح عظم » » 
فظهر بصورة كدش من ظمر بصورة إنسان . وظهر ( ۱-۲۳ ) بصورة ولد : 
لا » بل بح و لد!؟" من هو عبن الوالد.«وخلق منہا زوحپاه» : فا نکے) سوى 
نفسه . فمنه الصاحبة والولد والأءر واحد فى العدد . فمن الطسعة" و من 
الظاهر منپا ؛ وما رآیناها نقصت با ظهر منها ولا زادت يعدم ما ظهر؟ وما 
الدي ظهر غيرها : وما هي عين ما ظهر لاختلاف الصور بالحك علا" : فپذا 
بارد بابس وهذا حار بابس : فجمع بالىدس و أبان يغير ذلك . والجامع الطمعة» 
لاء بل امین الطبيعية . فعالم الطديعة صور في عرآة واحدة؛لا» بل صورةواحدةفي 
مرايا'*' مختلفة . فا ثمإلا حيرة لتفری النظر . ومن عرف ماقلناه مبحر . وان 


سس سس سا 


)١(‏ والثلاثة حقمقة واحدة سافظة في ن (۲) ب م ن . ثنتها 

(۳) الضمير في رأي دمود على الوالد (4) ن : وظهر بصورة لا بحم ولد 

() الضمير عائد عل آدم (5) يفسسرها بالي على أنها استفپامية ( راجم شرحه صمه )۰ 
ويفسرها جامي عل أنها سالية ععنی ليس وهو الأصح ( شرحه ج ‏ ص ٠١١‏ ) والعنی 
وليست الطبيعة شیثاً آخر غير ما ظبر » ومع ذلك ليست هي عين ما ظبر لاختلاف الصور 
باختلاف الحم علا (۱)۷ : عليه (۷) ن : + كثيرة مختلفة . 


كان في مزيد عم فليس إلا من حكم امحل » وا حل عين العین القنابتة : فما 
يتنوع ۱ الحتى في ال جلى فتتنوع ‏ الأحكام عليه » فبقبل كل حکم » وما 
حك عليه إلا عين ما تحلى فيه » وما ثم إلا هذا : 


من يدر ما قلت لم تخذل بصيرته ولیس یدریه إلا من له بصر 


جع وفراق فإن العين واحدة وهي الكثيرة لاتبقی ولا تذر 


فالعلي لنفسه هو الذي يكون له الکال الذي يستغرق به جيم الأمور 
الوجودية والنسب الغدمدة محمث لا عکن أن بفوته نعت منها» وسواء كانت (۲) 
ممودة ( ۲۳ -ب ) عرفا وعقلا وشرعا او مذمومة عرفا وعقلاوشرعا . 
ولدس ذلك الا لمسمى الله تعالى خاصة . وأما غير مسمی الله ما هو بح لى 
له أو صورة فيه » فان كان حلى له فرقم التفاضل - لا بد من ذلك - بين بل 
ومجلى ؛ وان كان صورة فيه فتلك ۲*۱ الصورة عين الکال ۲*۱ الذاتي نها عين 
ما ظررت فه . فالدي اسمی الله هو الذي اتلك الصورة . ولا يقال هی هو 
ولا هي غبره . وقد آشار آو القاسم بن قسّي في خللعه إلى هذا بقوله 1 إن 
كل اسم اي یتسمی مجميع الأسیاء الامية وینعت بها . وذلك ۲۳ أن کل اسم 
يدل على الدات وعلى المعنى الدي سيق له ويطليه . فمن حبث دلالته على الدات 
له جميع الأسماء » ومن حيث دلالته على العنی الذي ينفرد به » بتمیز عن غبره 
كالرب والخالق والمصوار إلى غير ذلك . فالاسم المسمى من حيث الذات > 


)١(‏ ب : ينوع في الحالين ‏ (۲) ساقطةفيا (ع) ب :و 
(:) ن : فلتلك (ه) ب : کال (د) ب من : وذلك هناك أن الخ . 


لداوبمم — 


والاسم غير المسمى من حيث ما مختص به من المعنى الذي سبق له . فإذا فبمت 
أن العلل" ما ذكرناه عاست أنه ليس علو المكان ولا علو المكانة » فإن علو المكانة 
عنس باه ال بر اهر E‏ اقا ر كل د حصت مرا 
كانت فيه أهلية لذلك ۱۱۱ المنصب أو لم تكن » والعلو بالصفات ليس كذلك > 
فإنه قد یکون أعل الناس يتحكم ( ۲4 - | ) فيه من له منصب التحکم وان 
كان أجبل الناس . فبذا علي” بالمكانة بحكم التسع ما هو علي" ۲ في نفسه . 
فإذا عزل زالت رفعته والعا لم لدين: دا 


( 


هفص حكمة مييمية في كاة إيراهيمية " 


إنما سمي الخليل () خللا ۱ و حصره جمسع ما اتصفت ره الدات 
الإلبمة . قال الجاع : 


ول (۵) حلات ماك الروح می وده سمي الخليل خلءلا 


كا يتخلل اللو_" المتلون » فيكون العرض بحسث جوهره ماهو 
كالمكان والمتمكن ؛ أو لتخلل ۲۲ الق وجود صورة إبراهم عليه السلام . ۷ 
و کل حکم يصح من ذلك » فان لكل حکم موطنأ يظبر به لادتعداه . 
ألا تری الق يظهر بصفات احدثات » وأخير بذلك عن نفسه > 
وبصفات النقص وبصفات الذم ؟ ألا تری الح لوق بظهر بصفات 
الق من أولها إلى آخرها وكلها حت له 6 هي صفات احدثات 


(۱) ب م ن : ذلك (۲) ن : ساقظة (۳) : مپنمبة ب م ن مپنمنبة 
(4) أساقطة (ه) ب : رقدم :ن و (د)ب :التخلل ‏ (0) ساقطة في ب ۾ ن 


حى للحت . « المد لله » : فرجعت إلمه عواقب الثناء من كل حامد وود . 
دواله برجم الا كله » فعم ما ذم وأحمرد ؛ وما شم" إلا مود ومذموم . 

اعلم أنه ما تخال شيء شيئا إلا كان تمولاً فيه . فالمتخلتل ‏ - اسم فاعل - 
ححوب بالتخلل - اسم مفعول . فاسم المفعول '"! هو الظاهر » واسم الفاعل 
هو الماطن الستور . وهو غذاء له کالاء يتخلل الصوفة فتربو به وتنسع . فار 
كان الحق هو الظاهر فالخلق مستور فيه » قفيكون الخلق جميع أسماء الق سمعّه 
و بصر ه وجمسع نسمه وادراکاته . وان كان الخلى هو الظاهر ( ۲ ت ) 
فالحى مستور باطن فيه » فالحق سیم الق وبصره ویده ورجله وجمسم قواه کا 
رداق الى اش باق ا یا ر كفن مه لین از نکن اقا 
وهذه النسب أحدثتها آعمانتا: فنحن حعلناه مألوهستنا ° إلا » فلا بعرف‌حتی 
نعرف . قال عليه السلام : « من عرف نفسه عرف ربه » وهو أعم الخلى بالله . 
فان بعض؛*' الحكاء وأيا حامد''' ادعوا ۲۷ أنه يدرف الله من غير نظر فى 
العام وهذا غلط . نعم تعرف ذات"٩‏ قديمة أزلية لا يعرف أنها له حى يعرف 
المألوه . فمو الدليل عليه . ثم بعد هذا في ثاني حال يعطبك الکشف أرن الق 
نفسه "“ كان عبن الدلءل على نفسه وعلى ألوهمته » وان العام ليس إلا تحليه 
۸-۰٩‏ ۳ 3 


ويتصوار دسب حقائق فده الأعيارن واا 6 وهدا دعد العام به مقس ا 


(۱)۱ : کاتخال (؟) ساقطة في ب. 

(۳) اشارة إلى الحديث القدمي القائل : « لا بزال العمد بتقرب إل بالنوافل حتی أحيه 
فاذا أحببته كنت سمعه الخ » (4) ن : بألوهيتنا (ه) ن : ساقطة 

(1) الامام الغزالي التوق منة ۰۵ ه ه (۱۷۷ ۰ ن : اد "عی (ه)ن : دا 

)٩(‏ ب : بنفسه ١‏ (.) ساقطة في ۱ ن. 


22 AY — 


أنه له لنا . ثم يأتي الكشف الاخر فنظپر لك صورة فيه » فنظهر بعضنا 
لبعض ''' ي الق » فمعرف بعضنا بعضاً > وبتميز بعضنا عن بعض . فنا من 
عراف آن ف اطق وقعت هذه العرفة لنا بنا؛ وعنا من غيل الحضرة الى وقست 
فمها هذه المعرفة بنا : أعوذ بالل أن أكون من الجاهلين . وبالکشفن معا ما حک 
علمنا إلا بنا ؛ لا » بل نحن نحم علينا بنا ولكن فيه » ولذللك قال « فلله الححة 
المالغة » : يعني على اححوبین ( ۲۵ - | ) إذ ۲ قالوا للحق ۸ فعات بنا كذا 
وكذا ما" لا بوافی أغراضهم ؛ « فسکشف هم عن ساق »: وهو الأمر الذي 
کشفه العارفون هنا»فیرون أن الق ما فعل م ما ادعوه أنه فعل!؟)»وأن ذلك 
منهم > فانه ما عم إلا على ما م عليه » فتدحض"* ححتهم وتبقى اححة لله 
تعالى المالغة . فان قلت شا فائدة قوله تعالى : « فلو شاء هدام أجمعين » CPUS‏ 
« لو شاء » لو حرف امتناع لامتناع : فما شاء إلا ما هو الأمر علب ه. ولكان 
عين المکن قابل لشيء ونقيضه في حك ۱ دليل العقل ؛ وأي الحكمين 
العقولین وقم ؛ ذلك هو الذي كان عليه المکن في حال ثبوته . 
ومعنى « فداکم ۲ » لسن لکم : وما كل كن من العام فتح الله عين 
بصيرته لإدراك الأمر في نفسه على ما هو عليه : نمنهم العام والجاهل . فنا 
E‏ » فيا هدام أجمعين > ولا دشاء » وكذلك ر« ان ا » : فيل يبشاء “هذا 


ما لا کون 0 ۰ فمشدلته العو المعلق وهي لسبه تابعة العم والعل نسمة تابعة لامعلوم 


(۱) ب : سعض بالياء (»)ب : إذا (+)اءباءها (:) أنه فمله ساقطة في ١‏ 

(ه) ب : فتندحض (د)ب :قلت (۷) ن : حد (۸) ۱ : هدام أحمسين 

)٩(‏ ب : شاء ال (۱۰) معنى العبارة كلما : فما شاء الله أزلاً هداية الناس أجممين فلم 
متدرا من أجل ذلك لان مشيئته متعلقة ما عليه المکنات في حال ثموا . وحم « لو شاء » في 
الآية : « فلو شاء فداع امین » هو حم « ان ی « 2 قوله : «ان هك يدهم ويأت خلى 
جديد » . فبل يشاء الله بعد هذا الخلاف ما عليه الأشاء في شبوتها ? هذا مستحيل . 


والعلوم أنت وأحوالك . فليس للعلم أثر في المعلوم » بل لامعلوم آثر في الإ" 
فنعطنه من نفسه ماهو عليه في عننه . ولا ورد الخطاب الأمی محسب ما 
ڌو اطا علیه المخاط.ون وما أغطاء النظر العقلى ¢ سا ورد الخطاب على ما بعطبه 
الوا كثن وو و ر وک اضخات الكدوف: 
» وما مدا إلا له مقام معلوم ) ۰ و هو ۳ كت ده ف شوتك ور تن ده 2 
وجودك » هذا إن ثدت أن لك وحوداً . فان ثدت أن الوحود للحى لا لك > 
شك . وان كان الماك الحى » فلوس له إلا إفاضة الوحود عليك والح ١‏ لك 
عليك . فلا ۲۳۱ حمد الا تفسك ولا تذم إلا نفسك » وماييقى للحى الا مد 
إفاضة الوجود لآن ذلك له لا لك. فأنت غذاؤه بالأحكام»وهو غذاوّ له بالوحود. 
فتعین علمه ما تعن علك . فالامر منه المك ومنگ البه . غير انك 420 تسمی 
مکلفاً وما كلدّفك إلا ما قلت له كلفني حالك وما أنت عليه . ولا يسمّى 
مكلا : اسم مفعول. 


۶ 


م 
فحمدی واشده وتعسدل واعیتده 


ففى نال اله ده وق ال ان | تاه 


- 


فمعر فني و کر 3 و أغر ITE‏ 
اا واا ابساعده سین 
لذاك الق أوجدني تأعاصه فأوجده 
بذا حاء الحديث لا وحقق فى مقصده 


A) - 


۹ ولا كان للخليل ١١‏ هذه المرتبة التي بها سمي خليلاً لذلك سن" القرتى 0 » 
و حمله ان و هم مىکائى ل للارزاق ¢ وبالارزاق يكور تغذي 
الرزوقن!؟*. فاذا تخلل الرزق ذات اارزوق محسث لا يبقى فىه شىء الا تخال.» 
فإن الغذاء ت ف مم أحزاء العتذدی كلها ۱ ۳۹ ت ( وما هنالك ۳ 
٤‏ 2 3 9 0 2 و 

احزاء فلا بد ان سمخلل جم المقامات الإهمة المعير عنما بالاسماء فتظہر ما 


داته حل وعلا 
١١‏ فنحن له کا ثرتت أدلتنا ونحن لنا 
ولو یره فص ی( 


و الله بقول ای وهو هديق السد.ل ۰ 


١‏ - فص حكمة حقبة في كامة إسحاقية 


3 
لات 


وان واج الكدش من نوس إنسان 
وعظمه الله العظم عناية بنا أو به لا آدر *"' من أي ميزان 
ولا شك أن الندان أعظم ة وقد نزلت عن ذبح كبش لقربان 
فبا لىت شعري كيف ناب بذاته شخيص کیش عن خليفة رحمان 


۳۲ قداء نی دیح یح رل 


e: 


أ تدر أن الامر فيه مرتب وفاء لأرباح ونقص لشسران ؟ 


(۰) ۱ : + عليه السلام (؟) هكذا في احطوطات الثلاثة ولكنها صححت القربى في ١‏ 

(۱)۳: + عليه السلام (۱)6: للرزی . (۱)۵: سرى ‏ (5)ا: هناك 

(۷) لا آدر في الغطوطات الثلائة وقد حذفت الاء من آدری الضرورة الشعرية وکان في 
الامکان أن يقول « لم آدر > . 


جم رك 


فلا خلق أعلى من ماد وبعده ‏ نات على أقدار کون وأوزان 
وذوالحس بعدالنيت والکل‌عارف ملافه كشفاً وإيضاح برهارن 
وأهماالسمی شا فقند یعقل وفکر ار قلادء ا ا 
بذا قال سيل واحقق متلنا لا وایام عنزل اسا 
(٩۲-ب)‏ فمن‌شهدالاعر الذي‌قدشهدته ‏ تقول بقولی في خفاء وإعلارن 
ولا تلتفت(۳) قولاً خالف قولنا ولا تبذر السمراء(*" في أمر عسان 


م المم وال الذين أتى پم لأسماعنا العصوم في نص قرآر 


اعلم أيدنا الله وإياك أن إبراهم الخليل عليه السلام قال لابنه : « إني أرى في 
المنام أني آذمحك» والمنام حضرة الخال فلم يعبرها. وكان كبش؛*' ظبر فيصورة 
ان إبراهم 2 النام فصداق إبراهم الرؤيا ¢ وفد اه ز به من وم إبراهم بالد ر ۲ 
العظم الدى هو تعمير رؤياه عمل الله تمای و هو (۱۷ لا لشعر . فالتحلى الصورى ٤‏ 
حضرة الخبال حتاج ۲۸ إلى عم آخر تیار اک ما اراد اة قا ك الو 
ألا تری كيف قال رسول الله صلى الله عليه وس لأبى بكر" في تعبير الرؤيا : 
0 اصت بعضا وا ار بعضاً» سا له أنو نگ اك تعراقه ف تا أضات: فمه 
وها طا فم يفعل ۲۱۳۱۰ وقال الل تعالى لابراهم عله السلام حين اداه : 
« أن لا ابراهم قد صدقت الرؤيا» وما قال له صقنت ٠١١‏ 


- 


(۱) ۰۱ ب : آدم (۲) سهل بن عبدالل التستري ( المتوفى سنة ۲۸۳ ه ). 
١ )*(‏ : تفت بالماء )٤(‏ ۱ : ببذر » ن + تذل . والسمراء الحنظة ولا تمذر المراء 


في أرض عمبان أي لا تمذل المعرفة لغير المستعدين لقموشا (ه)ن : وکان كيشأ ظبر 
(5) ب + بذیح (۷) ن : وم لا بشعرون (م) ن : إنه محتاج 
(ه)١:‏ + رضي الله عنه (۱)۱۰: + صلى الله عليه وسم 


(۱۱) ب : قد صدقت . 


پم مس 


تطلب التعبير . ولذلك قال العزيز « إن کنخ للرؤيا تعبرون ۰۲ . ومعنی 
التعمير الجواز من صورة ما رآه إلى أمر آخر . فوانت البقر سنین في المآحال 
والخصب . فلو صدق في الرؤيا لذبح ابنه » وإنما صداق الرژیا في ۲۳ أن ذلك 
عبن ولده » وما كان عند الله إلا الدایح العظم في صورة ولده ( ۱-۲۷ ) ففداه 
لا وقم في ذهن إبراهم عليه السلام : ما هو فداء في نفس الآمر عند الله '"" . 
فصور الس الذبح وصور الخيال إبن إبراهم عليه السلام . فاو رأى الكيش في 
الخال لعدّره '؟' بابنه أو بأمر آخر . ثم قال *؟ « إن هذا هو البلاء الممين ۱۳ » 
أي الاختيار المبين أي الظاهر يعني الاختبار في العلم: هل يعم ما يقتضيه موطن 
الرؤيا من التعبير آم لا ؟ لأنه بعلم أن موطن الخال يطلب التعبير : فغفل فا 
و"فی الموطن حقه »وصدق الرؤيا هذا السدب كا فعل تقي بن خلد الإمام صاحب 
المسند » سمم في الخبر الذي ثبت عنده أنه عليه السلام قال : « من رآني في النوم 
فقد رآني في المقظة فان الشيطان لا بل على صورتي » فرآه تقي بن لد 
وسقاه النی صلى الك عليه وسم في هذه الرؤيا لينا فصداق تقي" بن لد رویاه 


فاستقاء ("' فقاء لنا . ولو عبر رویاه لكان ذلك اللين عاما . فحرمه الله عا 


2 المنام بقدح اين : « فشرته حى خرج الري 2 أظضافير ي'' 5 5 آعطت 
فضلى عر » . قبل ما أولته با رسول الله ؟ قال العم » وماتر که لينا على 
)١(‏ ن : ساقطة (۱)۲: في ساقطة () أي ففداه من أجل ما خطر بفکر ابراهم 
من أن الذي رآه كان صورة ابنه - وليس ذلك فداء حقيقياً في نفس الأمر عند الله » لأف 
الصورة الي راها ابر اه مم تكن صورة اينه بل صورة الكش ظاهرة في صورة أبنه . 

)٤(‏ ا : لعبرنا عنه (ه)ب : + تعالى (5)ن : « ان هذاطو البلاء » آي‌الاختبار 
«المن» أي الظاهر (۷) ن :فاستقى ‏ (۸) ن : + من اللبنب ‏ (ه)ب :لااتی 

(۰) ب : آظفاري . 


صور ه ما زا لعامه عوطن الر ود و ما تقمضمه ۹1 من هر 8 وقد عدم ا 
صورة الى صلى الله عه و سم ۱ ۷ داب ( الى شاهدها ا ف المديئة 
( 


مدفونه » وان صورة روحه و اطفته ها ثاهدها اد هم ان ولا من 


نفسه(۲۳ . کل روح هذه المثابة فتتحسد له روح الني ف النام بصورة حسده 
ج مات عليه لا يرم اين شو ء . فهو مد صلى الله علمه وسم الرنی من حدتث 
روحه في صورة حسدية ۲*۱ تشه الدفونة لا عکن للشطان آن تصور بصورة 
حسده صلی الله علمه وسل عصما من الله في حق الرائي.وهذا من رآه هذه الصورة 
يأخذ عنه جميم ما يأمره أو ییاه عنه ‏ أو يخبره كا كان يأخذ عنه في الحماة 
الدنيا من الأحكام على حسب ما یکون منه اللفظ الدال عليه من نص أو ظاهر 
أو عمل أو ما كان "۱۳ فان أعدداه شین فان ذلك الشيء هو الذي يدخ ل التعبير ؛ 
فان خرج في الحس کا كان في الال فتلك رؤيا لا تعمير شا . و .هذا القدر و علبه 
اعتمد ابراهم عليه السلام وتقي بن مخلد.. ولا كان للرؤيا هذان الوحپان » وعامنا 
الله : فما فعل بابراهم وما قال له : الأدب لما بعطبه مقام النبوة » عمتا في 
روبتنا الق تعالى في صورة بردما الدلمل العقلى أن' نعیتّر ٩٩۱‏ تلك الصورةبالحق 
اشروع اما في حق حال الرائي أو الکانت الذي رآه فيه أو هما . وان م 

ا الدلمل العقلى أبقمناه_| على ما رأيناها ٩‏ كا نرى ای في الاخسرة 


سواء . ( ۲۸ | ) . ۳ 
)١(‏ ب » ن : يقتضي (۱)۲ : واطیفه (۳) أى أحد في صورة أحد ولا في صورة نفسه 
(:)! : مخرج » ب :؛ خرم منه شیتا(ه ) أي مثالية وهذا هو التعبیر عندم 
(د) ساقطة في ب » ن (۷) أي أو أي شيء كان من أقام اللفظ ‏ (۸) ۱ تغير: 
)٩(‏ ۱ : رأينا. 


ا ول E‏ 

وا ل ایا 
وما كمه ف موطن دون موطن و لکنه بالحق للخلق ساقر 
ادا ما تحلى لاعسون ترده عقول برهان علبه تمایر 


ونقتمل في جلنی العقول وفيالذي2 سمى خبالاً والصحیح النواظر 


يقول أبو يزيد ۳۱ في هذا القام لو أن العرش رما حواه مائة ألف ألف مرة 
في راوية من زواءا قلب العارف ما احس ہا 50 ۰ وهذا وحم 2 ريك ٤‏ عام 
الأجسام 8 بل أقول لو أن ما إلا تتغاهی وحوده دقدار انساء و حو ده 4 العين 
الوحدة له ی زاوية من زوابا قلب العارف ما آحس بدلك و عامه . فانه وة 


قال ذلك أبو بزید . ولقد نبنا على هذا القام بقولنا : 


ثنت آن القلب وسع الق ومع ذلك ما اتصف بای فلو امتلاً ارتوى . وقد 


با خالق الاشاء نی نفسه انت لما تخلقه جامع 
تخلق ما لا ينتبي کونه فد ك فانت الضی الواسع 
و آن ما قد خلق ان ما لا ح بقلي فحره الساطم *) 
من وسم الق فما ضاق عن خاتى: کف الامر با سامع؟ 


بالوهم مخلی کل إنسان فى قوة خباله ما لا وحود له إلا فما » وهذا هو الامر 
۸ العام.( ۲۸ - ب ) والعارف خلق باهمة ما یکون له وحود من خارج حل اهمة 
ولکن لا تزال اهمة حفظه . ولا ننودها حفظه > أى حفظ ما خلقته. فمتی طرأ 


:١ 01)‏ قفديتك (۲ أبو بزيد طيفور بن عدسی الدس‌طامي الصرفي العررف . قبل مات 
سنه ۲۹۱ ه, (۳) ب : ده )٤(‏ ۱ : تذكر البيت الرابع قبل الثالث , 


ور 
على العارف غفلة عن حفظ ما خلق 'عد م ذلك المحلوق ؛ الا أن بكون العارف 
قد ضہط جميسع الحضرات وهو لادغفل مطلقاً » بل لا بد من حضرة دشہدها . 
فإذا خلق العارف مته ما خلق وله هذه الإحاطة ظبر ذلك الخلق بصورته۱ 
في كل حضرة > وصارت الصور محفظ بعضها بعضا . فإذا غفل العسارف عن 
حضرة ما أو عن حضرات وهو شاهد حضرة ما من الحضرات » حافظ” لا فمها 
من صورة خلقه » احوظت (۲) جسم الصور محفظه تلك الصو رة الواح دة في 
الحضرة'"" التي ما غفل عنما»لآن الغفلة ما تعم قط لا في العموم ولا في الخصوص. 
وقد اوضهت هنا سرام بزل أهل اله“ يغارون على مثل هذا أن يظهر لا فه 
من رد دعوام أنهم الق ؛ فان الق لا يغفل والعيد لا بد له أن يغفل عن شيء 
دون شيء . فمن حسىث الحفظ لما خلق له أن يقول « أا الق ٠‏ » ولحكن ما 


حفظه فا حفظ الق : وقد بينا الفری . ومن حيث ما غفل عن صورة م 1 


وحصرعا ود یز العند من ۳9 و دد أن ىماز مع دقاء الحفظط م الصور 
محفظه صورة واحدة منها في الحضرة التي ماغفل عنما . فهذا حفظ بالتضمن > 
وحفظ الحق ما خلق لاس کر لاک ( ۲٩۹‏ سب أ( لى حفظه لكل صور ة علىالتعمين . 

وهذه ما خر تاا سطر ها ا 1 ولا غبري إلاى هذا الكتاب: 

فهي بتسمة الدهر وفرددته . فإياك أن تغفل عنما فإن تلك الحضرة التي يبقى لك 
الحضور فما مع الصورة»مثلها ممل الكتاب الذي قال الله فبهدما فرطنا في 
الكتاب من شيء» فمو الجامع للواقع وغير الواقع.ولا يعرف ما قلناء إلا منكان 


)0 أي دصورة العارف 6 ب : ان حفظت -وهو قاطا (۳) ن : في الحضرات 1 
| : ساقطة (:) ب + العارفون (ه) ب : ظاهر الصورة . 


ل بو فحت 


قرآنا''' في نفسه فان الماقي الله « محمل له فرقانا» وهو مثل ما ذكرناه في هذه 
المسألة فيا يتميز به المبد من الرب . وهذا الفرقان'"' آرفع فرقان . 
فوقتاً يكون العيد ربا بلا شك ووقتا يكون العند عبداً بلاإفك 
فان كان عدا كان بای واسعا وإنكان ربا كان فى عدشة ضنك 
من کونه عدا بری عين نفسه وتتسع #مسال منه بلا شك 
ومن كونه ربا ری الق كله دطالبه من حضرة الك واللك 
وبعحز عا طاللبوه نذاته لدا تر بعض العارفين به بسكي 


۷- فص حكمة عة في كامة اسماعيلة 


اع أن مسمی الله ۳۹1 أحدي” بالذات کل" بالأسماء 5 وک موحود (۲۹-بت) 
فما له من الله إلا ربهخاصة ستحل‌آن يكون له الكل . وأما الأحدةالإهية 
نما لواحد فما قدم» لانه لا يقال لواحد منها شيء ولآخر منم! شيء >لآمالاتقبل 
السعض. فأحديته جموع كله بالقوة . والسعمد من كان عند ربه مرضما ؛ وما "7 
الا من هو مر صي عند رلا الدي يقي عله ر بوبدةه ؛ فرو عندهه رصي فمو سعند. 


ومذا* قال ا للربوسة فر ات و ا ی : مخاطب !۲۲ کل عين_ لوظهر (*) 


کک Ss‏ (؟) ب : القرآن (*) | + تعالى خاصة 
۱ 4) ب : بعك الكل 27 فلکل ت شخص اسم هو ربه ذلك الشخص جسم هو قله » 
(ه) ن ۳9 (*) ن : + رضي الله عنه (0)اء ن : تخاطب پالتاء 
(۸) ظبر هنا معناها زال » ذکرها الشیخ في الفتوحات + ۲ ص ۰۳۱ س ۸ من أسفل » 
حمث اقتبس عبارة سمل بن عبدالله وهي: « للربوبية سر لو ظهر لبطلت الربوبية » . قال ظپروا 
عن البلد أي ارتفموا. قال في الصحاح هذا آمر ظامر عنك عاره أي زائل . وقوله «رهوأنت» 
من کلام ابن عربي لا من کلام سول » وع هذا فمعنی قوله « مخاطب کل عين » أن ذلك السرالذي 
هو أنت مراد به کل إنسان وکل هوجود . ويصح أن تکون العبارة كلها من کلام سهل:فسخاظب 


۵ 


شت 3 نت 
لبطلت الربوبية . فأدخل عليه «لو» وهو حرف امتناع لامتناع"۲۱ » وهو لا 
دظهر فلا تمطل الربوسة لأ ۲۱) لا ودود لعین الا بر ده 7 والعین موحوده داعا 
فار بوسة لا تبطل داكا . وکل مرضي سوب » وكل ما فعل احموب حوب » 
فكله مرضي» لأنه لا فعل للعين » دل الفعل أرما فمپا فاطمأنت العین أن يضاف 
إلمها فعل » فكانت «راضمة» عا دظهر فدها وعنپا من أفعال را٤«‏ مرضمة» تلك 
الافء ال لاس کل فاعل وصانع راض عن وعله و صعنه 3 فان وفی وم له 
وصنعته و ما عليه / أعطى کل شىء خلقه 5 هدى » أي 5-6 4 أعطى کل 
می ء خلقه » ولا قىل النقص حك الز اذد ۴ كان إمماعيل”؟) دعموره على ما 
د کر ناه عاك ربه مرضياً 8 وكذا کل موحود عند رده مرضي ولا دادم ادا 
كان تخود عد ره هرا ما ناور ان ككوة 0# مرا 
عت ری آخر انشا ال ار وة ام کل لا مواقم مان لمن 
منم آهل الله التجلي في الأحدية ؛ فانك ان نظرته به" فهو الناظر نفسه 
وا 101 مه هه او ار لوقه كرالك الأحدية بك ؛ وان 
نظرته به ويك فزالت الأحدية ابض) . لا فى ضير التاء فى « نظرته » 
ما هو عن النظور ¢ ولا رد من و حود نسمة ما اوعخضت اون ناظر ا E‏ 4 
ور الت الاحدیة وان كان ۱ بر إلا نفسه بنفسه . ومعلوم أنه 2 هذا الوصف ناظر 
ومنظور . فاارضیلا بصح‌آن يكونمرضيا مطلقا إلا إذا كانجميع ما بظهر به‌من 
(۱) أي نم وقوع الشروط من أجل عدم وقوع الشر فبي ضد إن التي توحب وقوع 
الشروط من أجل وقوع الشرط (۲) ساقطة من ن (۳) ساقطة من ن 


(:) ن : + عليه السلام (۱)۰ : مرضا (1) ساقطة من ن 
(۷) ن : ناظر (۸) ساقطة في ۱ ۰ ن . 


فعل الراضي فيه . ففَضّل إسماعيل غبره من الأعمان با نعته الق به من كونه 
عند ربه SS‏ 0 ها « ار جعي إلى رك » فما 
أمرها أن ترجع تسا الدي دعاها فعر فته من الكل » «راضمة مرضية». 
0 فادخلی في عبادي » من حيث ما لهم هذا المقام . فالعياد المذكورون 
هنا كل عبد عرف ربه تعالى واقتصر عليه ول نظر إلى رب غيره مع أحدية 
العين : لا بد من ذلك ( ۳۰ - ب ) « وادخلى جني »التي ها" ستري . 
وليست جنتي سواك فأنت تسترني'!'' بذاتك . فلا عرف إلا بك کا نك لا 
تکون الا و۰ تمن عرفك عزفي وا لا اعرف فأنت لا تعرف . فادا دخلت 
جنته مخلت نفسك فتعرف نفسك معرفة أخرى غير العرفة التي عرفتها حين 
عرفت ربك عمرفتك إاها . فتکون صاحب معرفتین!+) : معرفة به من حمسث 
أنت » ومعرفة به بك من حمث هو لا من حمث أنت . 
فأنت عمد وائت رت" أن له فمه اك عبد 
وأنت رب وأنت عبد لن له في الطاب عبد 
فکل عقد عله شخص محله من سواه عقد 
فرضي الله عن عسده » فبم مرضون » ورضوا عنه فهو مرضي . فتقابلت 
اران تقابل الأمثال: والاأمثال أضداد لآن الشسلین") لا محتمعان اذ لا 
يتميزان وما ثم إلا متميز فما تم مثل؛ فما في" الوجود مثل» فما في" الوحود 


ضد ¢ فان الوحود حقدقة واحدة والشیء, لا يضاد رنفسةه 1 


(۱) ن : فتعرفه ) ۲ ب معي وي بن الع اي دي سراي 
(۱)۳: تستريني ٠»‏ وکان الواحب أن تكون نسترينني لو أرادها لامؤنثت ) ٤‏ )ب ب:العر فتین 


فلم يبق إلا الحى ہی کائن فما ثم موصول وما ثم بائن 
i‏ جاء برهان العىان فا آری دعي إلا عننه إد أعاءن 


« ذلك لمن خشى ربه!"' » أن بکونه"' لعامه بالتسبز . دللا“ على ذلك 
جبل آعبان في الوجود ( ۱-۳۱ ) با أتى به عالم . فقد وقع التمبيز بين العبيد» 
فقد وقع التسبز بين الأرباب . ولو لم بقع التمميز!* افشسّر الامم الواحد الامي 
من جميع وجوهه ما يفسر الآخر . والمعز لا يفسر''! بتفسير الالال سفنل 
ذلك » لكنه هو من وجه الأحدية كا تقول" في كل اسم إنه دليل على الذات 
وعلى حقمقمه من حست هو 8 فالسمی و احد ۳ فالعز هو اادل من حمسث السمی > 
والمعز لس الذل من حمث نفسه وحقيقته » فان الفپوم مختلف ۲ فى الفهم في 
کل واحد همهم : 


فلا تنظر إلى الق وتعریه عن الق 
ولا تنظر ی الق وتكسوه سو ی الق 
و نزهه و سه و ف مقعد الصدى 
و کن‌ق المحم إنشئت2 وان شَمّت‌ففي الفری 
تمز' بالكل إن كل تبدى ‏ قصب السبق 
فلا تفنى ولا تہة 


ي ولا تفني ولا تبقي 


ولا بلقی علبك الوحسي في غبر ولا تلقي 


الثناء دصدى الوعد لا دصدیق الوعمد » والحضرة الاطة تطلب الثناء الحمود 
ات كى عا بصدق الوعد لا بصدق الوعمد» بل بالتجاوز .۰ فلا تحسین 


۱« ن (۲) تتمة الاية السايقة م رضي الله عنهم ورضوا عنه ذلك ان خشي رنه » 
O‏ يكونه . ن : یکون (4)ب:التميز لا دلنا, 
اءن : التسيز لنا () ب : التميز (+ ) والعز لا دشر ماقطة من ن 

7 : تقول بالذون (۱)۸ : محتلف )٩(‏ ن : المپا . 


۱۱ 


اله مخلف وعده رسله » ۸ دقل ووعنده ٤‏ بل قال« ونتحاوز عن سيئاتهم » مسع 
أنه توعد على ذلك . فأثنى على إسماعمل بأنه كان صادق الوعد . وقد زال 
الإمكان في حى الق لما فيه من طلب المرجح . 


فم ہی إلا صادق الوعد ودده وما لو عد الحق عين تعا دن 
۳ دخلوا دار الشقاء فام على لدة فپ دعم ماين 
نعم جنان الخ فالأمر واحد وش عند التحلى تمادن 


- فص حکمة روحمة في كامة يعقوسة 


الدين دينان » دين عند الله وعند''' من عرافه الحق تعالى ومن عراف من 
عرفه الق . ودين عند الق » وقد اعتبره ان*؟ا) . فالدىن الذي عند الله هو 
الذی اصطفاه الله وأغطاة الر نمة العلا على دن الق فقال تعالى 0 ووكدى مسا 
إبراهم بنبه ویعقوب با بني إن الله اصطفی لك الدین فلا تون إلا و أنع مسامون»: 
أي منقادون إليه . وجاء الدین بالألف واللام للتعریف والعبد ؛ 
فهو دن معلوم معروف وهو ووله تعالى » إن الد بن عند" الله الإسلام 0 


5 7 ۳ . د 
وهو الانتقساد 5 فالدىن عمارة عن انقادك 2 والدي من عك اوزر(۳) 


تعالى هو الشرع الذي انقدت أنت إلبه . فالدین الانقياد'؟» » والناموس 
هو الشرع الذي شرعه الله تعالى . فمن اتصف بالأنقياد لما شرعه الله له فذلك 
الذي قام بالدين وأقامه » أي آنشاه كا يقم الصلاة . فالعيد هو النشیء 
( ۱-۳۳۲ ) للدین والحق هو الواضع للاحكام فالانقماد هو عين فعلك » فالددن 


(۱)۱ : ودن عند (؟) أ: + تعالى (ع) ن: والدین عند الله 


ت 


)+( ن : هو الا ذقماد 


- ٩0 = 


من فعلك . فما“ سعدت إلا ما كان منك . فکا أت للسعادة لك ما كارن 
فك ۲۱ کذلك ما آثبت الأسماء الامنة إلا آفعاله وهي أنت وهي احدثات. 
فب ذاره ”سمي إ4) وبا ثارك'"' سعست سعيداً. فأنزلك الل تعالى منزلته إذا مت 
الدين وانقدت إلى ما شرعه لك. وسابسط في ذلك إن شاء الله ما تقع به الفائدة 
بعد أن نين الدين الذي عند الق الذي اعتبره الله. فالدين كله لله وكله منك لا 
منه إلا حك الأصالة.قال الله تعالى «ورهبانبة ابتدعوها» وهي النوامیس الحكية 
التي لم يحىء الرسول العلوم بها في العامة من عند الله بالطريقة الخاصة العلومة في 
العرف . فاما وافقت الحكة وااصلحة الظاهرة فما اک الامي في القصود 
بالوضع اشر و عالامي »اعتبرها ال‌اعتمارما شرعه من‌عنده تعالی »«وما كتبها الله 
علمم ». ولم فتح الله بینه وبين قلو.هم باب العناية "و ال رحمة من حيث لا بشعرون 
جعل في قلومم تعظم ما شرعوه دطليون بذلك رضوان الله على غير الط قة 
الندوية العر وفةبالتعريف الامي فقال:«شا رعوها»:هؤلاء الدین‌شرعوهاوشرعت 
هم : و حى رعاتب ا » « إلا ابتغاء رضوار:_ الله » و کذلك اعتقدوا؛ 
« فآ تينا الذين آمنوا » بها « منهم اجرم » ( ۳۲ - ت ) « وكثير منهم » : 
أي من هؤلاء الذين شرع فسهم هذه العبادة « فاسقون » أي خارجون 
عن الانقماد الما والقيام بحقها . و من لم ننقد المپا ‏ ينقد مشراعه © يا 
برضه . لکن الامر يقتضي الانقياد : وببانه أن الکلتّف إما منقاد 
بالوافقة وإما مخالف ؛ فالوافق المطيع لا کلام فيه لسانه ؛ وأما احالف(*) 
فانه يطلب مخلافه الا عليه منالله أحد أمرين اما التحاوز والعفو»وإما الأخذ 


(۱) ساقط في ن (؟) ن : وبآثاري سمي (۱)۳ : الرحمة والعناية (غ)!: مشروعه 
(ه) پ : اقالقة: 


على ذلك4ولا بد من أحدهما لان الأمر حق في نفسه. فعلى كل حال قد صم انقماد 
الق إلى عبده لأفعاله وما هو عليه من الحال. فالحال هو المؤثر. فمن هنا كان الدين 
جزاء أي معاوضة با يسر وما لا سبر:فما يسسر”''«رضي الله عنهم ورضوا عنه» 
هذا جزاء'"'با سر 4« ومن بظل منک نذقنه عذابا كبيراً » هذا جزاء با لا يسر. 
« ونتجاوز عن سمئاتهم » هذا جزاء'"' . فصح أن“ الدين هو الجزاء ؛ وکا أن 
الدين هو الاسلام والإسلامعين الانقماد فقد انقاد إلىما يسر و إلى ما لا بسر وهو 
الجزاء . هذا لسان**الظاهر في هذا الماب ٠‏ وأما سره وباطنه فإنه تحل ۲ في 
مرآة وجود الق : فلا بمود على المکنات من الق إلا ما تعطه(۲"ذواتهم في 
أحواها » فإن لهم في كل حال صورة » فتختلف ( ۱-۳۳ ) صورم لاختلاف 
أحواهم»فيختلف التجلى لاختلاف الحال»فيقع الاثر في العبد بحسب ما يكون. 
فما أعطاه الخير سواه ولا أعطاه ضد الخير غيره؛ بل هو منعم ذاته ومعذیها. فلا 
بذمٌن إلا نفسه ولا حمدن إلا نفسه. « فلله الحجة البالفة » في عمه بهم إذ العلم 
يتمع المعلوم .ثم السر الذي فوق هذا في مثل هذه المسألة أن الممكنات على أصلبا 
من العدم » وليس وجود" إلا وجود الق بصور أحوال ما هي عليه المکنات في 
أنفسها وأعيانها. فقد'*'عامت من يلتذ ومن" 'يتألم وما یعقب‌کل حال من الأحوال 
وبه سمي عقوبة وعقاب!١١2‏ وهو سائغ في الخير والشر غير أن العرف ماه في 
الخير ثوابا وفي الشر عقابا » ويهذا سمى أو شرح الدين بالعادة » لانه عاد عليه 
ها يقتضيه ويطليه حاله : فالدين العادة : قال الشاعر : 
« کد ينك من أم الحويرث قلبها * 
Oa)‏ ارا عو سرام EEO‏ ادن 
۱ 


(4) ن : ساقطة (ه) ۱ : بلسان )3 : تحلى (۷) ن : تعطبهم 
(۸) ب : وقد )٩(‏ ن : أو (۱۰) ۱ : وعقاپ . 


أي عادتك . ومعقول العادة أن بعود الامر بعينه إلى حاله : وهذا ليس شم" فان 
العادة تكرار . لكن العادة ('' حقيقة معقولة ؛ والتشانه في الصور موحود : 
فنحن نعم أن زيداً عين عمرو في الإنسانية وما عادت الإنسانية » إذ لو عادت 
تكثرت وهي حققة واحدة والواحد لا بتکثر في نفسه . ونعم أن زا لسن 


۴ .۰ ۵ . ۳۱ رصم اه 


عن مرو 2 الشخصية : فشخص ' 
لهذا الشه » ونقول فى الحكم الصحيح م تعد . مها ج عادة وحه وم عادة 
لو حه 6 3 أن ع حز اء لو حه وما م حزاء لو حه قاس الحزاء ایض ال“ ٤‏ 
المکن من آحوال المکن . وهذه ۳ مسألة أغفلها عهاء هذا الشأن » أي 
آغفلو | إيضاحها على ما يتبغي لا أنهم '؟) جبلوها فإنها من سر القدار التحکم 
في الخلائق . 

واعم أنه کا يقال في الطبيب إنه خادم الطبيعة كذلك يقال في الرسل 
والورثة انبم خادمو الأمر الإللمي في العموم » وم في نفس الأءر خادمو أحوال 
المکنات . و خدامتهم من جملة أحواهم التي هم عليها في حال شوت أعبانهم . 
فانظر ما أعجب هذا ! إلا أن الخادم المطلوب هنا إنما هو واقف عند مرسوم 
مخدومه ما بالحال أو بالقول » فان الطبيب إنما يصح أن يقال فيه خادم الطميعة 
لو مشى حع المساعدة ها » فان الطبيعة قد أعطت في جسم المريض مزاج 


3 


ب 


1 


تا ده $ 


۱ مریضاً » فلو ساعدها الطمیب خدمة لزاد في كمة امرض 


(۱) المراد بالعادة هنا الا الدي دعود فمظور ۳ ددا 5 (۲ و (؟) ب ۳ تشخص 
NOSE E)‏ 8 ف وعد أن 


بها أيضا » وإنما بردعبا طلا للصحة - والصحة من الطسعة ایضا - بإنشاء 
مزاج آخر خالف ''' هذا الزاج . فإذن ليس الطميب نخادم للطبيعة » وإغا 
هو خادم لها من حمث إنه لا يصارحم جسم المريض ولا يغير ذلك "ا المزاج 
إلا بالطبيعة أيضاً . ففي حقها يسعى من وجه خاص غير عام لأن العموم لا 
دصح في مثل هذه المألة . فالطيب لخادم لا خادم أعني للطسعة » وكذلك 
الرسل والورثة في خدمة الق . والق ۳" على وجبين في الحكم في أحوال 
المكلتّفين » فتحري الأمر ( ۴٤‏ !)من العبيد بحسب ما تقتضيه إرادة 
الق » وتتعلق إرادة الحى به بحسب ما يقتضي '؟ به عم الحى » ویتعلی عم 
الق به على حسب ما أعطاه المعلوم من ذاته : فنا ظهر إلا بصورته . فالرسول 
والوارث خادم الأمر الإلهي بالارادة » لا خادم الإرادة . فمو برد عليه بدطلبا 
لسعادة المكلدّف *“ فلو خدم الإرادة الإلببة ما نصح وما نصح إلابها أعني 
بالإرادة . فالرسول والوارث طبيب أ"خروي للنفوس منقاد لأمر الله حين 
آمره» فدنظر فيأمره تعالى وينظر فىإرادته تعالى“فيرادقد أمره بها يخالفإرادته 
ولا" يكون إلا ما برید»ولهذا كان الآءر.فأراد الأءر فوقم»وما أراد وقوعما 


(۷ 


آمر به بالمأمور "۲ فلم بقع من المأمور» فسمي مخالفةومعصية. فالرسول مبلغ : 


ولهذا قال شيبتني «هود" » وأخواتها لا تحوي عليه من قوله «فاستقم كا أمرت » 


ال EY‏ (۳) ب : وأبر الق (4) ب : يقفي 

(ه) معنى العبارة أن الرسول خادم للأعر الامي التكليفي الواقع بالإرادة » لانه مأمور 
بتبليغ مثل هذا الأمر » وليس خادما للارادة الإفية لأن الإرادة قد تككون مخالفة للأمر 
التكليفي . فالرسول برد على الکاف به أي بالأمر الإلمي طلماً لسعادته . أو كا يقول القاشاني 
فهو برد عل الأمر الإهي الأمر الامي اذا تعلقت الارادة بشقارة العبد کا هو الحسال 
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)٩(‏ ن : فلا (۷) ۱ : الأمور من غير الماء . والعنی وقوع الشيء الذي أمر به من 
المأمور : أي أن الله آراد وقوع الأمر التكليفي من الرسول فوقع واکنه لم برد وقوع الشي 
الأمور به من الأمور , 


فة و 6 ارت ۲ فانه لا ددري هل 7 5 وافق الارادة فقع 6 
أو ما خالف الإرادة فلا بقع ETE‏ حك الإرادة إلا بعد وقوع ااراد 
إلا من کشف الله عن يصيرته فأدرك أعبان المکنات في حال ثبوتها على ما هي 
عليه » ف عند ذلك با براه . وهذا قد يكون لاحاد الناس في أوقات لا 
يككون مستصحيا . قال : « ما أدري ما يفعل بي ولا بک » فصرح بالححاب > 


ولدس المقصود ۲۱ إلا أن يطلع في آمر خاص لا غير ٩‏ 


1 فص حکمة نورية في كامة توسفة 


هذه الحكة النورية انساط نورها على حضرة الخال وهو أول منادیء 
الوحي الامي في أهل العناية . تقول عائشة رضي الله عنما ول E a‏ 
ره رفول أذ فيل شمان وس من ' * الوحي الرؤيا الصادقة » فكان لا ری 
رونا الا خرحت مثل فلق الصبح » تقول لا خفاء بها . وإلى هنا بلغ عامبها 
لا غبر  .‏ وکانت ۲*۱ الدة له نی دلك ستة آشهر م OE E‏ وما 
عاست أن رسول الله صلى الله عليه وسل قد قال : « إن الناس نيام فإذا ماتوا 
انتبپوا » » وکل مابری في حال النوم فمو من ذلك القسل » وان اختلفت 
الا حوال . فضی قوها "“ ستة آشپر » بل عره كله في الدنيا بتلك الثابة : 
إا هو منام في منام . وكل مأ ورد من هذا القسل فهو المسمى عا الخال و مدا 
یمسر »أي الآءر الذي هو في نفسه على صورة كذا ظهر في صورة غيرها » 


e‏ (۲) العقود (۳ ۳ ن : ساقطة 
(غ)١:‏ (ه) سب : فكانت (د) ن : جاء الوحي على لان الملك 
68 


۷ آي 4 قوهًاالفسر دقوله سمة أشي 


— هه 


فیجوز" الما یر من هذه الصورة التي أبصرها الناثم إلى صورة ما هو الأمر عليه 
إن أصاب کظپور العام في صورة اللبن . فعيّر في التأويل من صورة اللبن إلى 
صورة العم فتاول أي قال : مآل "۱" هذه الصورة اللمذية إلى صورة العم . 
ثم إنه صلى الله عليه وسلم كان إذا أوحي إلمه خن عن المحسوسات المعتادة 
فلي (۲ 
في حضرة الخال » الا أنه لا سمى تام . وكذلك إذا ( ۱-۳۵) تَثل له 
الك رجلا فذلك من حضرة الخال > فانه ليس برحل وإنما هو ملك » 
فدخل في صورة انسان . فعسّره ۲۳۱ الناظر العارف حتى وصل إلى صورته 
الحقيقية » فقال هذا جبريل أتام يمامك '*' دینک . وقد قال هم ردوا على 
الرجل فسماه بالرجل من أجل الصورة التي ظرر لهم فما . ثم قال هذا حبریل 
'* الصورة التي مآل هذا الرجل المتخمل إليها . فمو صادق في القالتین : 
صدق للءّين ۲۲ في العين الحسئية > وصدق في أن هذا جبريل » فإنه جبريل بلا 


وغاب عن الحاضرين عنده : فادا سر ي عنه رد" . فا أدر که إلا 


فاعدير 


شك . وقال بوسف عليه السلام : « إني رابت" أحد عشر كوكيا والشمس 
و القمر وا ی ساحدين ¢ : فرآی اخوته ٤‏ صورة الكواكب 
ورا ا وخ النه £ صو ره الشمس والقهر 8 هذا من حم دو سف ¢ 
بوسف كان الإدراك من وسف فى "' خرانة ۹ 6 6 وعلم ذلك تعقوب دن 
قصبا عليه فقال:ديا بني لا تقصص رؤياك علی!خوتك فمکیدوا لك کمداهش بر 


(۱) ساقطة في ب (۲) 6 بسحی الك أي ید علبه ثباب (ع)اار ن : فعير 
(4) ب : لمعلمکم (ه)ن : واعتير (-) أي اشاهدة الع . ب : العین 


(۷) ن : من . 


5 


أبناءه عن ذلك الکند وألحةه” بالشطان » وليس إلاعين الکند » فقتال : 
« إن الشطان للانسان عدو ممين » أي ظاهر العداوة . ثم قال بوسف بعد 
دلك ی آخر الاءر : «هذا تأویل و من قل قد تن ری حقا » أى 
اظی‌ها ف ا لجس نعدما كانت 2 صورة ال » فقال ۱۱) النى ان صلى اله 
عله و سلم : « الناس نمام 6 فكان قول توسف : « قد و بو » بمغز له 
من رأى في نومه أنه قد استيقظ من رؤيا رآها ثم عبرها . ول بعلم (هع - ب) 
أنه في النوم عمنه ما برح ؛ فإذا استيقظ بقول رأيت کذا ۲۲ ورابت كأني 
استرقظت وأولتها بكذا.هذا مثل ذلك. فانظر ''' 6 بين إدراك جمد صلى الله 
عليه وسلم وبين إدراك يوسف عليه السلام في آخر آمره حين قال : «هذا تأويل 
رؤياي من قمل قد جعلها ربي حقا » . معناه حسا أي محسوسا » وما کان إلا 
محسوسا » فان الخمال لا دعطی أبدا + إلا المحسوسات » غير ذلك ليس له . 
فانظر ما آشرف عام ورثة مد صلى الله عليه وسلم . وسابسط من القول في 
هذه الحضرة بلسان بوسف انحمدي ما تقف عليه إن شاء الله فنقول : إعلم أن 
القول عليه « سوی الق » أو مسمی العام هو بالنسية إلى الق کالظل 
لاشخص » وهو ظل الله » وهو عين نسبة الوجود إلى العام لأن الظل موجود 
بلا شك في الحس “> ولکن إذا كان ثم من يظهر فبه ذلك الظل : حتى 
لو قدرت عدم من دظهر فده ذلك الظل : كان الظن معقولا غير موجود في 
اس » بل بكون بالقوة في ذات الشخص المنسوب إليه الظل . 
فحل ظمور هذا الظل الامي السمی بالعالمى إا هو آعبات 


(۱) ب و ن : فقال له الني (۲) ن : کذا و کذا ۱ ۳) ساقطة في ن 
( ب : أحداً - ومن قرله « وما كان » إلى قوله « احسوسات » ساقط في ن 
) ن 


3 
(ه) ن : الحق 


س الو د 


المکنات : علا امتد هذا الظل » فتدرك من هذا الظل نحسب ما امتد عليه 
من وحود هذه الدات . ولکن باسمه النور وقم الإدراك وامتد ''' هذا الظل 
على أعبان الممكنات في صورة الغسب الحپول . ألا ترى ( )١ ۴١‏ الظلال 
تضرب إلى السواد تشير ۲۳۲ إلى ما فسا من الخفاء لبعد ۲۳۱ الناستة بننها وبين 
أشخاص من هي ظل له ؟ . وان كان الشخص أبيض فظل ۱ ذه المثابة . 
آلا تری الجمال إذا بعدت عن بصير الناظر تظهر سوداء وقد تکون في أعباما 
على غير '*' ما يدر كما الحسمن اللونية»ؤليس ثم علة إلا البعد ؟. و كزرقة السماء. 
فهذا ما أنتجه المعد في اس في الاحسام غير الثيرة. وكذلك آعبان المکنات 
ليست ذبرة لاما معدومة وان اتصفت بالثبوت لکن ل تتصف بالوجود إذ 
الوجود نور . غير أن الأجسام الثيرة يعطي فيها البعد في اس صغرا ۷ > 
فهذا تأثير آخر للبعد . فلا يدر كما الحس إلا صغيرة الحجم وهي في آعبابا 
كبيرة عن ذلك القدر وأكثر كميات » كا يعلم بالدليل أن الشمس مثل الأرض في 
ارم مائة وستين '"' مرة » وهي في اس على قدر جرم الترس مثلا . فپذا أثر 
البعد أيضاً . نما يعلم من العام إلا قدر ما يعلم من الظلال » ويجبل من الق على 
قدر ما محل من الشخص الدی عنه کان دلك الظل . من حسث هو ظل له 
بعلم » ومن حمث ما حنمل ما في دات ذلك الظل من صورة شخص من" 
امتد عنه يحبل من الق . فلذلك نقول إن الحق معلوم لنا من وجه مجبول ۸ 
لنا من وحه:« ألم تر إلى ربك کدف مد" الظتّل" ولو شاء عله ساكنا » 
أي يكون فيه بالقوة . يقول ما كارن الق لتحلی لاممکنات حق 


(۱) ۱: امتد (۲) ب:وتشير (ع) ب : البمد (:) ب : فظل 


(ه) ب : ساقطة (5) ب : صفرا (۷) ۱ : رستون . ب : مائة وستین وريعها 


کت 


بظهر الظل فسکون کا بقيمنالممكنات الي‌ما ظهر ما عين في الوحود. « شم حملنا 
الشمس علمه دلبلا » وهو اسمه الذور الذي قلناه » ( ۳٩‏ - ب ) ویشید له ۱۱ 
الحس : فان الظلال لا يكون لها عين يعدمالاور . «ثم قيضناه إلمنا قيضا يسيرأ»: 
وإِمًا قبضه إلمه لأندظل»فهنهظور و! البه برجم الأمر كله'"'. فهو هو لا غيره. فكل 
ما ندر که فهو وحود الق في أعيان الممكنات . فمن حمث هوية الق هوا 
وحوده » ومن حيث اختلاف الصور”*' فيه هو آعبان المکنات. فکا لا بزول 
عنه باختلاف الصور اسم الظل » كذلك لا بزول باختلاف الصور اسم العا أو 
اسم سوى الق . فمن حيث أحدية كونه ظلا هو الحى>لآنه الواحد الأحد.ومن 
حبث كثرة الصور هو العام » فتفطن وتحقتى ما أوضحته لك. وإذا كانالأءر على 
ما ذکرته لك فالعال متوم ماله وجود حقمقي»وهذا معنىالخيال. أي خمّل لك آنه 
أمر زائد قائم بنفسه خارج عن الق وليس كذلك في نفس الأمر . ألا تراه ف 
الحس متصلاً بالشخص الذي امد عنه» يستحيل عليه الانفكاك عن ذل الاتصال 
لانه يستحيل على الشيء الانفكاكعن ذاته ؟ فاعرف عمنك ومن أنتوماهويتك 
وما نسستك إل ایر آنت حق وعا آنت عا م" وسوی‌وغیر" وما شا كلهذه 
الا لفاظ .وى هذا تفاضل العاماء ؛ فعام وأعل “فالحق بالنسبة إلى ظل خاص‌صغیر _ 
و کبیر »وصاف وأصفی» كالنور بالنسبة إلى حجابه‌عن الناظر في ال زجاج"" ایتاون 
باونه »ون نفس الامر لا لو نله.ولکن‌هکذا 'تراه”. ضر"ب ( ۱-۳۷) مثال 


(۱) ب ون : فا (؟) ب : + وإليه يرجم » وإليه برجم الأمر كله . 
(۴) ۱ : تدر که بالتاء (4) ن :فهو (ه) ب :صور (۱)ب :و » وق 
الملة تقديم وتأخير في | (۷) ب : بالزجاج . ن فالز حاج 


هه ات 


ققتك بربك. فإنقلت : إنالنور أخضر خضرة از حاج‌صدقت و شا هدك الحس» 
وان قلت إنه ليس بأخضر ولا ذي لون لما أعطاهلك الدلبل»صدقت و شاهد لك 
النظر العقی الصحیح. فپذا نور #تدعن‌ظل‌وهو عبن الزجاج فمو ظل‌نوري لصفاثه . 
كذلك التحقی منا بای تظیر صورة الق فيه أكثر''' ما تظهر في غيره . فنا 
من کون الق سعه وبصره وجميع قواه وجوارحه‌بعلامات‌قد أعطاهاالشر عالذي 
مخبر عن الحق .مع هذا عين الظل موجو د٤‏ فإنالضمير من سععه یمود عليه : وغير'ه' 
من العسد ليس كذلك. فنسبة هذا العبد أقرب إلى وحود الق من نسمة غيره من 
العسد . و ادا كان الأمر على ما فررناه"؟ "فاعم أنك خمال ومع ماتدر که ما تقول 
فىه لی سنا خمال . فالوجود كله خبال ف‌خمال»والوحودالی فا هو ال خاضة 
منحمث ذاته وعننه لا منحمث سماژه»لان أسماءه ها مدلولان: الدلول الواحد 
عبنه وهو عینااسمی»والدلول‌الاخر ما يدلعليه ما بنفصل‌الامم!* به عن هذا 
الاسم الآخر ویتمبز . فأبنالغفور من الظاهر ومن الباطن؟وأين الأول منالآخر.؟ 
فقد بان لك با هو کل" اسم عين' الاسم الآخر ( ۴۷- ب ) وبا هو غير الاسم 
الآخر.فها هو عمنه هو الح 4وبا هو غيره هو الحق التخئل الذي كنا بصدده . 
فسبحان من لم يكن عليه دليل سوىنفسه ولا ثبت كونه إلا بعنه .ما فيالككون 
إلا ما دلت عليه الأحدية » وما في اليال إلا ما دلت عليه الككثرة. نفنوقف مع 
الكثرة كان ممالعالم ومع الأسماء الإلمية وأسماء العالم. ومن وقف مم الأحدية كان 
مع الق من حبث ذاته الغنية عن العالمين. وإذا'*! كانت غنبة عن العالمين'* فهو 


(۱) ن : لکثرة (۲) ۱: قدرله بالدال (ع)!: + تعالى (4) ن : هذا الاسم 


(-ه) ساقط في ن 


سق 


عبن غنائ!ا عننسية الأسماء لهاءلآن الأسماء ها کا تدل علسپا تدل على مسممات أخر 
عو اقول ارهز قل مات انه من حمث عننه : « ا « 
من حمث استنادنا إلمه : ۰ يلد » من حمث هونته وخر ن»دول بولد » كذلك > 
«و لیکن" e‏ أده كذلك . فبذا نمته فأفرد داته دقوله: اه عن 
وظهرت الكثرة بنعوته المعلومة عندنا. فنحن ذلد ونولد وحن نستند إلمه وحن 
أكفاء بعضنا لبعض. وهذا الواحد منزه عن هذه النعوت فهو غنيعنها کا هو غني 
عنا,زها للحق نست لا هه السور*سور رن ولك لت فا حدية 
الله من حمث الأسماء الإلهمة الق تطلینا أحدية الکثرة » وأحدية الله من حمث 
ال عافن الاس اه لین > وكلاهما يطلق عليه الاسم ( ۱-۳۸) 
الأحدا'' » فاعل ذلك . ف) أوجد الق الظلال وجعلما ساجدة متفيئة ع ناليمين 
الال إلا دلائل لك علبك وعله لمر فة .هن أنت :وها نت إانه وها 
نسيته إليك حت تعل من أبن أو من أي حقيقة إلحية اتصف ما سوى الله بالفقر 
الكلي إلى الله » وبالفقر النسبي بافتقار بعضه إلى بعض» وح تعل منأين أو من 
أي حقبقة اتصف الق بالغناء عن الناس والغناء عن العالمين»واتصفالعالم بالغناء 
أي بغناء بعضه عن‌بعض منوجه ما هو عين‌ما افتقر إلى دعضه به . فإنالعا/مفتقر 
إلى الأسباب بلا شك افتقاراً ذائيا . واعظم الأسباب له سيبية الق :ولا سدبية 
للحت يفتقر العالم الما سوی‌الاساء الإلهية . والأساء الإهية كلاسميفتقرالعالم إليه 


(۱) ن : محقق » صيفة اسم الفاعل (؟) ذلك أي دلالتها (دلالةالذات)عی‌مسمیات‌آخری 
يحقق أثر الأسماء في العالم الخارجي (۱)۳: الواحد » صححت الأحد في الهامش 
( 


(4) ب ون عن الش )ل وال مين (ه) ب : ساقطة 


۱۱ 


۱۲ 


۱۳ 


— 


من عام مثله أو عبن الحتى. فمو" الله لا غيره » ولذلك قال: « يأنها الناس أن" 
الفقراء إلى الل وال هو الغنی" اطسد». و معلوم آن لنا افتقاز ا من بعضنا لمعضنا. 
فأسماز نا أسواء. الله تعالى اد !له الافتقار بلا شك ؛ وأعماننا في نفس الا ظ مه 
لا غبره(۲۲ . فبو هويتنا لا هويتنا » وقد مدنا لك السسل فانظر ۲۳ . 


٠‏ فص حكمة أحدية في كأمة هودية 


١‏ إن لله الصر اط الستقم ظاهر عير خفي ٤‏ العمو م 
في صغير وكبير عبنه وحپول بأمور وعلم 
و شذا وسعت رهه کل شيء من حقير وعظم 


« ما من دابة إلا هو اخذ بناصمتها إن ربي على صراط همسلقم ١0‏ . فكل 
ماش فعلى صراط الرب‌المستقم . فمو“ غير مغضوب عليهم من هذا الوجه ولا 
پ ضالون . فكما كان الضلال عارضاً کذلك الغضب الإلهى عارض» والمآل الى 
الر حمة الي وسعت كل شيء ¢ وهي السابقة 5 وكل 58 سو ی اجى دابة " فانه دو 
روح . وما ثم" من يدب بنفسه وإِنًا يدب بغيره.فهو يدب حك التبعية للزي ٩‏ 
هو على الصراط الستقم » فإنه لا يككون صراطا إلا بالشي عليه . 
۳ إذا دان لك الخلى فقد دان لك الحق 
وان دان لك ای . فقد لا يتبم الق 


فحقق قولنا فسه فقولی كله الق 


)١(‏ الراد بالشمير « هو » كل اسم مفتقر إليه ار () ۱ :لاغیر ۰ (۱)۳: ساقطة 
(4) ب :فم (ه)١:‏ + أن (1) ب ون الذي 


٩ ۵ ۷‏ سب 


۳ 2 الکون مو حود تراد ماله نطق 


وما خلى تر اه العين إلا عه حی 


و لکن" مودع" فمسه لهذا ص و e‏ 

اع أ ؛ العلوم الإهة الدوقمة الخاصلة لأهل ا و۱۲۱ محتلفة باخثلاف القوى 
الحاصلة منها مع كونا ترجع إلى عين واحدة . فإن الله تعالى بقول"۲۳ : « كنت 
سوه الدي سم به ومصره الدي صر ده وددد الي دہ طش ها ورحله( وم )١‏ 
الفى'*' دسعی ما . فد گر آن هودته هي عين الوارج! تي هي عين العمد . فاضوية 
واحده واطو 1 رح محسلفة ولکل ا ا عاو الا ذواق محصبا من عبن 
و احده حختلف باختلاف اخوا رح » کاداء حقمقه واحدة حتاف 2 الطعم داختلاف 
المقاع ¢ نه عدب فر ات و هه ملح أجاج 4 وهو ماء ۴ م الصوال لا دعقیر 
عن دجويف اه وإن ان امین طعو مه 4 و هده امد من عم ازع وهو قوله تعالى 
في الا کل لمن أقام كتبه: «ومن تحت أرجلهم». فان الطریق الذي هو الصراط!* 
هو للسلوك''' عليه والشي فيه » والسمي لا یکون إلا بالأرجل . فلا ينتج هذا 
الشهود في أخذ النواصي بيد من هو على صراط مستقم إلا هذا الفن الخاص من 
علوم'"' الأذواق. « فیسوق احرمین » وه الذين استحقوا المقام الذي ساقبم البه 
بریح الدور التي أهلكهم عن نفوسهم بها ؛ فهو يأخذ بنواصیم والریح تسوقهم 
سوه و ۸۱ اعین الاه او الى كانوا علمپا-الی حينم “وهي المعد الدی كانوا يتوههمونه. 


) ۱ ل صورة . وضصوره مم صورة ل وحقى .مع و4 وهي الو عاء من اطشب 
١ )‏ : + تعالى ( ۴ ب : ساقطة (غ)١:‏ الذي (٠)‏ ا: السراط 
) ن : المسلوك عليه (۷) ن : عم (۸) ب : وهي 


ما بت 


فا ساقهم إلىذلك ااوطن حصلوا في عبن القرب فزال المعد فزال مسمی جم في 
حقهم » ففازوا بنعم القرب من جهة الاستحقاق لانم بجرهون . نما أعطام هذا 
القام (۳۹-ب)الذوت اللذيذ من جهة ا ندّة»وإنما أشذوه''' با استحفته حقائقهم 
من أعمالهم التي كانوا علا » وكانوا في السعي في آعماشم على صراط الرب الستقم 
لأن نواصيهمكانت بيد من لههذه الصفة. فما مشوا بنفوسهم وإنما مشوا يمك الجبر إلى 
أن وصلوا إلى عبن القرب . « ونحن أقرب إلمه منک ولكن لا تبصرون »: واغا 
هو بيصر فإنه مكشوف الغطاء «فيصره حديد» . وما خص مىتا من‌مست أيما 
خص سعيدا في الق رت من شقى . « ونحن آقرب إلنه من حمل الورید »وما 
خص إنساناً من نسان . فالقرب الا هي من العمد لا خفاء به في الاخمار الامي 
فلا قربأ قرب‌من آن‌تکون‌هویته عبن أعضاءالعيد و قواه»و لس العسد سوی‌هذه 
الأعضاء والقوی فهو"""حق مشهود في خلق متوم . فالخلى معقول والحق حسوس 
مشهود عند المؤمنين وأه لالكشف والوحود.وما عدا هذين الصنفين فاطق‌عندمم 
معقول والخلتى مشهود . فهم عنزلة الاء الماع ۲*۱ الأجاج » والطائفة الأولى منزلة 
الماء العذب الفرات السائغ لشاربه . فالناس على قسمين : من الناس من عشي على 
81 وين نان 
من عشي على طريق هلها ولا بعرفغايتها وهي عین"" الطر دق التي عرفهاالصنف 
الآخر.فالعارف يدعو إلى الله على بصيرة“وغير العارف يدعو إلى الله على التقلىد 


(«) ن : آخنرا (۱)۲ ل ري ل ا 7۳ بالعين 
(؟) ب :وهو ())! : لالم (ه - ه) ساقط في ن . اما ب فلا يسقط فيه إلا كامة فهي 


۱۰٩‏ ب 


و الهالة . فهذا عم خاص يألي . مت من أسفل شاقن > لان الأرعل هي 

النطل من الشتخضین :4 واا اها ولس إلا الطریق . فن عرف أن 
الق عبن الطريق عرف الأءر .بل ما هو علمه» فان فمه جل وعلا تسلكوتسافر 
إذ لا معلوم إلا هو » وهو عين الوجود ''' والسالك والمسافر . فلا عا إلا هو 
فمن أنت ؟ فاعرف حقيقتك و طريقتك»فقد بان لك الأمر على لسان الترجمانإن 
فهمت . وهو" لسان حق فلا يفهمه إلا من" فهمه <تى: فان لاحى نسي كثيرة 
ووحوها مختلفة : ألا ترى عادا قوم هود كيف « قالوا هذا عارض مطرنا»فظنوا 
خير أباللتعالىوهو عند ظن عبد هبه» أرب" هم الق عنهذا القول‌فأخبرم 
عا هو 2 وأعل في القرب “فإذء ادا أمطرم قذ لك ۷ الأرض وسقى الح نما 
يصلون الى نقيجة ذلك المطر إلا عن بعد فقال 4م :«بل هو ما استَعجلم بدريه” 
فيها عذ اب" ألم »: فجعل الريب إشارة إلىما فيها من الراحة'*' فان‌بهذه "الریح 
آراحهم من هذه اها کل‌الظاما والمسالكالوعرة والسدف المدهمة»وفيهذهالريح 
عذاب أيأمر دستعذيونه إذا ذ قوه»إلاأنهيوجعهم لفرقة الألوف. فماشرهرالعذاب 
فکان الأمر إلءهم أقرب ما تخه وه فدمرت كل يء بأمر رينا» فأصبحوا لا بری 
ال تا کنهم »و هي حننهم‌الی ع رتا ار احهم الحقدّية . فزالت حقدّية!" هذ هالخسمة 
الخاصة وبقيت على هيا كاهم الحياة الخاصة بهم من الحى التي تنطق بها الجاود 
والأيدي والأرجل وعذبات الأسواط والأفخاذ ( 40 - ب ) . وقد ورد النص 


الإهي 5 (5) كلى » إلا ۳ تعالى وصف نفسه بالغيرة ؟ وهن ن عمرنه 0 حرام 


)١(‏ ساقطة في ن (۲) مافقطة ی ن (۴) ب :فهو (4)ب : واضرب 
(ه) ن : الراحة هم (<) ۱ : مذا (۷) ۱ : حققة (۸) ب :هذه 


۱۰ 


مت 


الفواحش » ولس الفحش إلا ما ظیر . واما فحش ما بطن فهو ان ظهر له.فما 
حرم الفواحش أي منم أن تعرف حقيقة ما ذکرناه » وهي أنه عين الأشاء > 
السمم عين الحتى » وهکذا ما بقي من القوی والأعضاء. فما کل أحد عرف التى: 
فتفاضل الناس‌و غبزت الر اتب فان افاضل و الفضول"۲۳. و اعم أنه !| اطلءنی ای 
وأشهدني آعبان رسله عليهم السلام وأنبيائه كلهم الشردین من آدم إلى مد صلى 
اشعلمهم وسا أجمعينفي مشید أ قَمْت فيه بقرطبة سنة ست وثانين و خسمائة» ما 
كامني| حد من‌تلك الطائفة إلا هود علمه‌السلام‌فانه أخبرني بسحب جمعيتهم "ور آیته 
رحلا ۳ ٤‏ الرحال سن الصورة لطيف ای فرع عار فا نالا وا a‏ 4ا 7 
ودلیی ''' على كشفه شا قوله : « ما من اة إلا هو آخذ بتاصدت ًا ان 
ر ی على صر اطر مستقم ».وي دشارة للخلو أعظم من‌هده ؟ ثم من‌امتنان الله 
علينا أن أوصل إلينا هذه‌اقالة عنه فيالقرآن » ثم قمها الجامم للكل مد صلى الله 
عليه وسهما أخبر به عن الى بأنهعين السمع واليص. والد والرتجل واللسان: أي 
هو عين الحواس . والقوىالروحانمة أقربمن الحواس .فا کتفی‌بالابمد احدود عن 
الأقرب جهو لالحد. فترجم الق لنا عننديه هود مقالته لقومه بشری لنا»وترجم 
رسول الله صلى اللهعليه وساعن الله مقالته بشرى :فكل العم في صدور الذين أوتوا 
العلم دوما جحد بايا تنا إلا الکا فر ون»‌فانهم يسترونها وإنعرفوها حسدآمنهم 
ونفاسة(١4-ا)‏ وظه) . وما رأينا قط من( عند الله في حقه تعالى في آية أنزها 
۲ اخبار عنه ا الا فا برجم إليه إلا بالتحديد تنزم) کان‌آو غير نز یه . 


(۱) ۱ : فسترها . (۲) ب : والفضول (۳) او ب : ودليل (4) ب : فما من 


حت میت 


أوله''' العیاء الذي ما فوقه هواء وما تحته هواء . فكان الحى فيه قبل أن مخلق 
الخلتى . ثم ذكر أنه استوى على العرش» فبذا أيضا تحديد . ثم ذكر أنه ينز لإلى 
السماء'؟ الدنيا فهذا تحديد. ثم ذكر أنه في السماء وأنه في الأرض وأنه مَعتا آبنا 
كنا إلى أن آخبرنا أنه عذنا.وحن محدودون » ما وصف نفسه إلا بالحد . وقوله 
لیس كمثله شيء حدا أيضا إن آخذنا الكاف زائدة لغير الصفة . ومن تيز عن 
امحدو دفپو حدود یکو نه لس" ۲ اعین‌هذا احدود. فالإطلاى عن التقمد تقسيد' ¢ 
والطلق مقيد بالاطلای ان فم . وان حملنا الکاف للصفة فقد حدداه ؛ وان 
آخذنا « ليس كمثله شيء » على ذفي الثل تحققنا بالفهوم وبالإخمار الصحیح أنهعين 
الأشاء» والأششاء حدودة وان اختلفت خحدودها. فمو محدود حد کل محدو د(*". 
فا مد" شيء الا وهو حد الق . فمو الساري في مسمی الخلوقات والمدعات» 
و وم يكن الامر كذلكما صم الوحود. فهو عي نالوجود» فهو على كل شي ء حفيظ » 
بذاته ؛ « ولا ننوده » حفظ شيء . فحفظه تعالى للاشباء كلها حفظه اصورته‌آن 
يكون الشيء غير صورته!' . ولا دصح إلا هذا»فپو الشاهد من الشاهد و الشهود 
من الشهود . فالعام صورته » وهو روح العالم المدبر له فهو الإنسان الکیر . 


فهو الکون كله وهو الواحد الدی 
قام کون بکونه ولدا قلت فتذی 
) 4ب ( فوحودي عداوه وده نحن نحتذي 


فسه منه ان نظر ت وحه تعودی 


ی ویب 


(۰) ب : ارما (؟)ب :ماه (+) ب : لیس هو عين (:) تقد 
0 ن : يكل حد مدود (5) 5 حفظه لصورته عن أن بو حد الشيء عل‌خلاف صورته. 


رقد وکر جامي «عن» صراحة في النص الدي شرحه + ۱ ص ۷۸ فقرأ دعن أن بو حد الخ » 


۱۳ 


۱۳ 


NT حم‎ 


وهذا الکر ب‌تنفس» فنسب امن ال الر حمنلانه رحم به ما طلم هالنسب 
الإهمة من إبحاد صور العام 


فالآخر عين الظاهر والباطنعين الأرل؛ « وهو بکل شيء علم »لانه بنفسه عام . 


الى ونا هی ظاهر ای اد هو الظاهر»وهو باطنها إد 


فاما أو جد الصور فلس وظهر سلطان النسب العبر عنها بالأسماء صح السب 
الإلهي للعالتم فانتسوا إليهتعالى فقال : «الیوم آضم نسک وأرفع نسي» يآ خذ۱) 
عن انتسابک إلى آنفسک وأردك إلى انتسابک إلي". أبن التقون؟ أي الذين اتخذوا 
الله وقاية فكان ای ظاهرم أيعين صورم الظاهرة » وهو أعظم الناس وأحقه 
وأقواهعند الجسم .وقد" ایکون التقي من جءل نفسه وقایةللحی بصورته إذ هوية 
الحى قوى العدد . فحعل مسمی العید وقاية لمسمى الحى على الشهرد حت دتمیز 
الما" من غير العام . « قل هل بستوي الذين يءامون والذين لا یعامون إا يتذكر 
آولو الألباب»وم الناظرون في لب الشيء الذي هو المطلوب من الشيء. فما سبق 
مقصر جد كذلك لا ماثل أجير ”عدا . وإذا كانالحقوقاية للحق بوجه والعيد 
وقاية للحتى بوجهفقل في الكون ما شئت: إن شئت قلت هو الق » وان شئت 
قلت هو الحق4وإن شنت قلت هو الى اللتى»وإن شنت قلت لاحق من كلوحه 
ولا خلق من كل وجه » وان شنت قلت باطرة فى ذلك ( ۲ - ١‏ ) فقد بانت 
الطالب بتعمينك الراتب . ولولا التحدید ما آخبرت الرسل بتحول الق في 


الو ا نها ۰ 


(«) ب : نا آخذ (۲) قد ساقطة في ب 


م۱۳ 


فلا تنظر العين إلا اله ولا بقع الحم الا عليه 

4ا کو ودعرآف ودئزه وبوصف 2 فمن ا الحق مده قمه بعسه فذ لك 
منهولا قمه و انتظر آن بر اه يعين ذف4" اوز اک احاهل. و با مه فلا بدلکل شخص 
من عقمده ن رده برجم مم إلمه و بطلہه فما ¢ فإدا تحلى له'"'الحق قمهأ وأقر به» 
وإن 0 ل(0؟) ف غيرها انکر و«۳) وتعود هله و الادب عليه 2 نفس الان 
وذو عندنقمهآنه تاد تمه .فلا يعتقد معتقد إطاإلا ما تحمل ىنفسه؛ فالاله 
في الاعتقادات بالجعل» نما رأوا إلا نفوسهم وما جعلوا فمپا. فانظر:ءراتبالناس 
الموحب لر لک ۰ ۳ أن تقد دعقد حصو ص و تکفر 5 سواه قفو تك در از 
دل دفو تك العم الذي على ما هو عله . فکن ٤‏ نفك همولی لضو اقات 
كلها فان اده (e‏ تعالى او سع واعظم من ۹1 أن خحصر ه عفد دون عفد فاده دقو ل 
دفأيها تولوا فم ور حه الله )و ما ذكر أننا ا أن ۲۳۶۸ وحهاله او وحه 
الشيء حقيقته . فنبه بذلك قلوب العارفين!*'لثلا تشغلهم العوارضفي الحماة الدنيا 
(۹) ۾ 


٩ (‏ - ۱ )ساقط في ن ( ۲ ۲ ) ساقط في ب (؟)١:‏ نكره 
(4) ۱ : الصور (ه) «ا» و «ن» : الإله 60 ساقطة 5 الخطوطات الثلاثك 
(۷) با : عة (۸) «ا» و «ب» : العالمين  )٩(‏ ن : « فقد يقبض » ساقطة 


(۸) 


114ل 


الكامل مع عامه هذا يازم في الصورة الظاهرة والحال القسّدة التو جه بالصلاة إلى 
شطر المسجدالحرام ويعتقد أنالله في قملته'١‏ )حال صلاته» وهو بعضمراتبوجه 
لحق من « أينما تولوا فم وجه الله».فشتطدّر المسجد اطرام منها > ففيه وجه الله . 
ولکن!۲!ا تقلهو هنا" فقط»بل قف‌عندما أدر کت والزم الأدبفي الاستقمال 
شطر المسجد امرام"*) والزم الأدبفي عدم حصر الوحه في تلك الأبنية الخاصة» 
بل هي من جملة آینبات ما تولى متول" إلمما. فقد بان لك عن الله تعالىأنه فيأينية 
كل وجبة “وما ثم "الا هلاعتقادات , فالکلمصمب > وکل مصيب مأجور وكلمأجور 
سعد وکل سعيد هرضي عله ون شقي زماناً ما في الدار الاخرة فقدمر ض وتا 
أهل العناية - مع عامنا بأنهم سعداء أهل حق - في الحياة الدنيا .فمن عاد الله 
منتدر كهم تلكالالام فيالحياة الأخرىفي دارتسمىجهم »ومع هذا لا يقطع أحد 
منأهل العم الذين كشفوا الآمر على ما هو عليه أنه لا يكون لهم في تلكالدار نعم 
خاص مم “إما بفقد ألم كانوا يحدونه'* افار تفع عنم فسکون تعيمهم ر احاپمعن(۱ ۲ 
وحدان ذلك الا » آو یکون نعم مستقل'"! زائد کنمم أهل الجنان في الجنان 


و الله اء (A)‏ ۱ 


(۱) ب : قلبه ۱ 
(ه) ب : لیجنرنه (+ 
ساقط في «ب») و ردث» 


۱ :هذا (4) ماقطة في ب 
۱ 


ا 
E)‏ ي )۷( : لتقمل )۸( 5 واش عم 3 


— ۱۱ 6 = 


١١‏ فص حكمة فتوحبة فى كامة صاسة 


من الابات آبات ال رکائب وذلك لاختلاف في المذاهب 
فأما القانئون فأهل عيبن وأماالقاطءون هانائب"۲) 


اعلم وفقك الله أن الأمر مني فينفسه على الفردية وها التثليث » فهي منالثلاثة 
فصاعدا . فالثلاثة أول'"' الافراد.وعن هذه الحضهرةالإلهية وجد العالمفقال تعالى 
« إنما قولنا لشيء إذا أردناه أن نقول له كن فمكون » وهذه'؟' ذات" (*دات" 
إرادة وقول . فلولا هذه الدات وإرادتها وهي ذسمة التوجه بالتخصص لتكوين 
أمر ما “ثم لولا قوله عندهذا التوجه کنلذلك الشيء ما كان ذلك الشيء, ثم ظبرت 
الفرديةالثلائية أدضا في ذلك الشيء“ وا من جبته صح تکوینه واتصافه بالوجود» 
وهي شدئیته و سعاعه و امتثاله آمر مکونه بالإيحاد. فقايل' 'ثلاثةيثلاثة :ذاته الغايئة 
ف حالعدمم ای مو از نة دات‌موحدها» و ساعه ف موازنة ارادة موحده»وقوله 
بالامتثال با أ مر به من التككوين في موازنة قوله کن؛فکان هو فنسب التکوین 
إلبه فلولا أنه من قوته التكوين من نفسه عند هذا القول ما تکوان . فما أوجد 


هذا الشيء بعد أن م يكن عند الأمر بالتككوين إلا نفسه . فأثبت الحق‌تعالی أن 


)10 ن : اون (۲) ن: الحمايب ,| : وأن ارقا طم ينهم اا حب والجيحية جرى الماءقاءلا 
کاطیحب والضعف وسوق‌الابل,رم‌ممانی الجبح بأيضاً امل الضئل .و الماح بالسسريعة القيفة 
جع حبحاب ( الفيروزيادي ) (0) ن : أقل (+) ن :فبذه ‏ زه)ماقطة في ب 


- ۱۱ - 


التکون للشيء نفسه لا للحق ¢ والدي للحق قبهأمره خاصة بو کدف خفرعن 
لدفس الذيء عن أمر الله وهو الصادی ی قوله . وهذا هو المعقول ٤‏ نفس‌الاهر . 
t۳)‏ 5 فت ) کی بقو لالآمر الدي حتاف" قلا بعصهی لعمده ۲ فقو م العيد ع 
ی سيك ۵ . فلس ای ف قبام ھا العمد موی أو له بالقيام »و القام من‌فعل 
العبد لا من فعل السید . فقام أصل التکوین على التثليث أي من الثلاثة ۱۳۱ من 
الجانيين » من جانب الق ومن جانب الخلق. ثم سری ذلك في إيحاد المعاني الأدلة : 
فلا بد منالدلءل أن یکون مر كبامن ثلائة على نظام خصوص وشرط خصو ص» 
و فد بلج لا دد من ذلك ¢ وهو انير قت الما ظر دلمله من مقد مین کل مقدمة 
وى غل مفردن فتکون آربعة واحد من هده الأربعة تکرر فى القدمتن 
لر نط احداها بالاخر ی کالمکاح فتکون ثلاثة لاغر لتکرار الواحدفمهبا*۲. 
المقدمتين الاخری بتکرار ذلك الوا حد الفر د الذي به يصح * التثليث , 
والشرط الخصوص أن يكون الحم أعم” م ا ما 614 و 
دصدی 4 ران ُ يكن كذلك فإنه دممج نشحه عر صادقة ۳ وهذا موحدود ف 
العام مثل إضافة الأفعال إلى العبد معراة عن نسمتها إلى الله ۲۱ أو اضافة 
التكوين الذي نحن بصدده إلى الله مطلقا . والحتى ما أضافه الا إلى الشيء 
الذي قبل له كن . ومثاله إذا آردتا ۱۷ أرى ندل أن وجوه العام 


سرام میم جر 


عن سالب فقول گل حادث وله سلب قمع )أ )۸( الحادث والسبب 5 م تقول 


(۱) ب : وکذا (۲)ب :أي ثلائة (۳) ن: تحتوي ۱6۱ : فيها 
(ه)ب :صح (د)۱: + تعالى ‏ (۷) ب : آردناه (۸) ب : فمعناه 


دكي 51ت 


في المقدمة الأخرى والعالم حادث فتکرر الحادث في المقدمتين . والثالث قولنا 
العام » فانتج أن العالم له سيب » وظهر ''' في النتيحة ما ذكر ۲۳ في القدمة 
الواحدة وهو السدب . فالوحه الخاص ''' هو تكرار الحادث » والشمرط 
العام عن الله آعنی الحم ١‏ فنحكم ا على کل حادث أن له سیا سواء كان داك 
السدب مساوياً للحکم 5 کون الحكم أع مه فسدخل ع کک ¢ فتصدقى 
النتشئحة . فهذا أيضاً قد ظبر حكم التثليث ۲ ( 4 - | ) في إيحاد المعاني التي 
تقتنص بالأدلة . فأصل الكون التثليث » ولهذا كانت حكة صالح عليه السلام 
لت أظهر ألل في تأخير أخذ قومه ثلاثة أيام وها غير مکذوب » فأنتج صدفا 
وهو الصبحة الق أهلكبم الل ' ا ا 5 1 حائین . فأول بوم من 
لت الثلاثة صح الاستعداد فظمر کون الفساد فيهم فسمى ذلك الظهور هلاک ؛ 
فکان اصفرار وحوه الاشقماء ى موازنة (سفار *۲) وحوه السمداء ی قوله ال 
« وجوه يومئّذ مسفرة ؛ من السفور وهو الظهور » کا كان “' الاصفرار في أول 
بوم ظپور علامة الشقاء في قوم صالح . ثم جاء في موازنة الاحمرار القائم 
۳۳( قوله تعالى ف اوكا 0 اة 1 34 فان 5 الضحك من الأ سماب المولدة 
لا جرار الوحوه ¢ ہی د اأسعداء احم باق الو ات دمم جعل 2 


1 
موارنه دغر دسر ة الاشقہاء السو اد قوله تء_الى 0 مستنسره » وهو ما أثره 


(۱) ن : فنظر (۲) ب : مادکره (۳) ب : الالص ( )۱ : فنحع به . 
«ب» ر «ن» فیح (ه) أي هذا ایض حکم التثليث قد ظیر الخ . 


(د) ساقطة في «ب» ر «ن» (۷) ساقطة في «» و «ن» (۸)ب :أن )٩(‏ ن:من 


— ۱۱/۸ 


السرور في بشرتهم کا أثر السواد في بشمرة الأشقياء . ولهذا قال في الفريقين 
بالیشری » أي بقول هم قولاً يؤثر في بثسرتهم فيعدل بها إلى لون لم تكن البشرة 
تنصف ره قىل هدا 7 فقعغال ن حی السعداء 9 بش رم ع بر حمة مه 
و ر ضوان 4 وفال ٤‏ حی الاشتاء فشر هلم يعابر ألم ( فأثر ف دمر ة 
کل طائفة ما حصل في نفوسیم من أثر هذا الکلام . ها ظبر علمم في ظاهرم 
الا حك ما استقر ( )) - ب ) في بواطنهم من المفووم . فما آثر فيهم سوام كا 
م يكن التككوين الا منهم . فلله الحجة البالغة . من فهم هذه الحكة وفررها في 
نفسه وجملپا مشپودة له ۲۱ أراح نفسه من التعلی بغيره وعم أنه لا يؤق عله 
تخیر ولا بشمر إلا منه . وأعني بالخير ما يوافق ''' غرضه ويلائم طبعه ومزاجه > 
و آعنی بالشر ما ۲ لا وافق غرضه ولا لام طمعه 1 ين مزاحه ۳ ویقم 
صاحب هذا الشپود معاذير الوجودات كلها عنهم وإن ل يعتذروا » ويعم أنه 
منه كان كل ما هو فيه کا ذکرناه أولاً في أن العمل تابع للمعلوم » فيقول لنفسه 
إذا جاءه مالا وافق غرضه : يداك أو" كما وفوك نفخ . وال يقول الق وهو 


هدي السبيل . 


(۱) ساقطة في ن (؟ - ۲) ماقطة في ١‏ (۳) ن : + ولا یلام 


- ۱۱۹ - 


١‏ فص -حكمة قلبية في كامة شعيدية 


إعل أن القلب - أعني قلب العارف بال - هو من رحمة الله » وهو أوسع 
منما ¢ فانه وسم ای حل یلاله ور حه لا تسعه ۳ هد ا لسان العموم 91 من 
باب الإشارة ¢ فإن (؟) ای راحم لاس کر جوم فلا حكم لار مة فره 5 ۳ 
الاشاره من لسان الخصوص فإن الله سق وصف نقسةه لفن وشو من التنفيس 
وأن الأسماء الإهمة عن السهئي ولاس )€ إلا هو ¢ وأا طالمة ما تعطه م ره 
الحقائق وليست القائق التي تطلها الأسماء إلا الما . فالألوهية '' تطلب 
الألوه ¢ والربودمة تطلب امروب ¢ وإلا فلا عبن فا الا به ووا ۳ (۷( 
تقديراً . واق من حمث ذانه غني عن العالن . والربوسة ما ما هذا الحكم . 
فبقي الأمر بين ما تطلبه الربوبة وبين ما تستحقه الذات من الغنى عن العام . 
ولست الروبة على الحقىقة و الاتصاف ۱ إلا عين هذه الدات . ( ۱-46 ) 
فما تعارض الأمر حك النسب ورد في اير ما وصف الق به ٩‏ نفسه من 
الشفقة على عباده . فأول ما فس عن الربوببة يسه المنسوب إلى الرحمن 
باحاده العالم الدی تطله الردربية r)‏ حقہقتما و مت الا سا ۳۱ الإلشمة 8 
شت من هد ا الوحه 0 ر مه وسعت کل شىء فوسعت الحق 4 فپی آوسع 
من القلب أو مساوية له في السعة . هذا مضّى (۱۱۳ » ثم لتعلم أن الحى تعالى کبا 

() ن :وم (©6)ب: في أن (ع)!: + تعالى (4)«ليس»:أي 
ادس ذلك السمی .ب «لدست» 0 أي الاساء 0 «من ) كانت هوحودة ف ب 
ثم كشطت ١ )١(‏ : الألوهة (؛) « أو » ساقطة في ن 

( ۸)«ب»ودن»: الاتصاف بالتاء», لکن حامي يقرؤها ودشسرحها الانصا فبالنون! جامي + ۲ 
ص ۱۰.۳ ) )٩(‏ ۱ : به الح (۱۰۱) ن : سافطة (۱۱) ب : سافطة 


(۱۲) «ب» و «ن» : فئت (۱)۱۳: معئی 


- ۱۳۰ 


ثبت في الصحبح يتحول في الصور عند التحلی» وأن الق تعالى إذا وسعه القلب 
لا بسع معه غيره من الخلوقات فکانه علؤه . ومعنى هذا أنه إذا تنظدَر إلى 
الق عند تجاه له لا عكن أن بنظر معه إلى غيره. وقلب العارف من السّمة كما 
قال أبو يزيد الدسطامي « لو أن العرش وما حواه مائة ألف ألف مرة في زاوية 
من زوايا قلب العارف ما أحس به » . وقال انيد فى هذا المعنى : إن الحددث 
إذا قرن بالقدم لیبق له أثر » وقلب يسع القديم كيف بحس باحدث 
موحودا (۱. وإذا كان ای يتنوع تحليه في الصور ۲۲۱ فمالضرورة ''' یتسم 
القلب ويضق بحسب الصورة التي يقح فمها التجلي الإهي » فإنه لا يفضل شيء 
عن صورة ما يقع فيها التحلى . فان القلب من العارف أو الانسان الكامل عنزلة 
حل فص الذاتم من الخاتم لا فضل بل دككون عل قدره وشكله من الاستدارة إن 
كان الفص“ مستديرا (ه؛ - ب) أو من التربسم والقسديس والتثمين وغير ذلك 
ی ال إن كان نما ارس ار شا ار ها اوه الال 
فان محله من الخاتم يكون مثله لا غير ۱*۱ . وها عکس ما دشير البه الطائفة 
من أن ای يتحلى على قدر استمداد العمد . وهذا لس كذلك » فاری العند 
بظپر للحق على قدر الصورة التي يتحلى له ۱۳ فيها الحى . وتحریر هذه المسألة 
أن لله تحلمين . تحلى غسب وتلى شهادة ؛ فمن تحلى الغسب دعطي الاستعداد الذي 
يكون عليه القلب » وهو التح لى الذاتي الذي الغسب حقيقته > وهو اطوية 
التي يستحقها بقوله عن تفه « هو » . فلا بزال « هو » له دا آیدا . فادا 


حصل له سب أعنى لاقل ¥ مت هد | الا هن ای ¢ لى 80 له المحل.ی الشرودی 


ENT 


في الشہادة فرآه فظہر بصورة ما تحلى له کا ذکرناه 2 . فمو تعالى أعطاه 
الاستعداد بقوله « أعطى كل شىء خلقه » ؛ ثم رفع الححاب بينه وردان عمده 
فرآه ف صو رة موقن" )> فهو عن اعتقاده . فلا سه القلب" و العین" 
أبداً إلا صورهة مومقده ٤‏ الحق ۱ فالحق الدي ف افك هو الدي وسع القلب 
صو رنه » وظو الدي دتحلى له فمعر فه . فلا تر ی العين إلا اجى الاعتقادي : ول" 
حفاء دتذوع الاعتقادات : فلن فده آنکره ق غير ما فده ده » وأقر ده فما فده 
به إذا تحلمى .ومن أطلقه عن التقسد ۰ دشكره وأقر ده )۱-۸٩(‏ ىكل صورة 
دتحول فا و بعطبه من دفسه ودر صوره ما حل له ای ما لا بتناهی ¢ فارس 
۱۹ التجلي ما ها ناية تقف عندها . وكذلك العم بالله ۱*۱ ما له غاية في 
العارف 0 دقف عندها “بل هو العارف فى كل زهان بطاب الزيادة من العم له 8 
«ر ب زد نی علا« رب زد نی عاماً» «٤‏ رب زه لى عاماً» . فالاعر لانتناهی 
من الطر فن. هذا [ذاقلت حى وخلق؛ فادا نظرت فى قواه*"' « كنت رحله 
دسعی مه و دد ه الي ۳1 سطش م و اسانه الدي بتکم ده 6 ان عير ذلك 
من القوی ٤و‏ ماما ۱۱۰۱ الذي هو الاعضاء» ل تفرق فقلت الامر حتى كل أوخلق 
که .فهو خاقى دة وهو حی دذسمة والعين واحدة 5 وین صوره ۳ تحلى عن 
صورة من" "قسل ذلك التجلى؛ فمو المتحلدّي والمتحلى له .فانظر ما أعجب 


أمر الله من حيث هويته» ومن‌حسث نسمته إلى العالم في حقائق أسمائه الحسنى . 


(١)ب‏ : ذکرنا (۲) ن : معتقد (۳) «پ» ر«ن» :له )٤(‏ «ا» و «ب» : صورة 
(۱)۵: + تعای (<) «ا.» و «ب» : المارفن (۷) مذ کور مرة واحدة في ب 
رمرتن في ن رثلاث مرات فيا (۱)۸: + تعالى )٩(‏ ۱ : الذي في اطالتین 


(۱۰) ب :ومحاها الي . ن : ومجلى ها (۱۱)ب : ما 


۳۰2 1۲ إن 


ا 6 وها که وعين ثم هو عه 
هن قد مه خصه ومن قد خصه عه 
فا عبن سوی عبن قنور عنه ظاه4 
)٩(‏ - ب) من غفل عن هذا نيحد ف نفسه عمه 
وها دعرف ماقلنا )١١‏ سوی عد له ههه 


« إن في ذلك لذكرى لمن كان له قلب » لتقلبه في أنواع الصور والصفات رم 
بقل من كان له عقل » فان العقل قد فبحصر الأمر في نعت واحد والققة 
تأبى الحصر في نفس الآمر . فا هو ذكرى لمن كان له عقل وهم أصحاب 
الاعتقادات الدين يكفر بعضمم يعض ویلمن بعضهم بعضا وما لهم من 
نتاصرین . فان إله ۲۳۱ العتقد ماله حك في إله ۲۱" المعتقد الآخر : فصاحب 
الاعتقاد يذب عنه أي عن الأمر الذي اعتقده في مه وینصره » وذلك في 
اعتقاده لا ينصره » فلپذا لا كون له أثر في اعتقاد االلازع له . وكذا ۳ 
المنازع ماله نصرة من امه الذي في اعتقاده؛ فما لمم من" نتاصر بن » فنفى 
ا حى النَدُّصرة عن آ هة الاعتقادات على انفراد كل معتقد على حدته ؛ والمنصور 
ا مجموع » والناصر الحموع . فالتى عند العارف هو المعروف الذي لا بنکر . 
فأهل المعروف في الدنيا هم أهل المعروف في الآخرة . فلهذا قال « ان كارف 
له قلب » فعلم تقلب الق في الصور بتقليبه في الأشكال . فن نفسه عرف 
آنفلسه ۱*۱ » ولدست نفسه بغير لهوية الق » ولا شيء من الكون ما هو 
كائن!*' ويكون بغر طوية الحى » بل هو عين الموية . فمو العارف  1۷(‏ ا) 

۱ «ا» و «ن» : قلناه (؟) ب : الاله في الحالتين (۳) «ا» و «ن» : ولا 


) 
)٤(‏ ن : فمن عرف نفسه عرف ربه (ه) «ا» و «ن» : ساقطة 


5 


والعام واه" في هذه الصورة » وهو الذي لا عارف ولا عام > وهو المشك” 
في هذه الصورة الأخرى . هذا حظ من عرف الق من االتجلي والشهود في عين 
القلدة الذين قلدوا الأنساء والرسل فما آخبروا به عن الق » لا من قلد أصحاب 
الأفكار والمتأولين الاغبار الواردة ماما على آدلتهم العقلة ¢ فهر لاء الدین ولد و | 
الرسل صلوات الله عليهم وسلامه هم المرادون بقوله تعالى « أو ألقى السمع + لا 
وردت به الأخبار "' الإلهية على ألسئة الأثبياء صلوات الله وسلامه عليهم » 
وهو يعني هذا الذي ألقى السمع شيد ۲۲۱ ينيه على حضرة الخبال واستم الها > 
وهو قوله عله السلام في الاحسان « أن تعبد الله كأنك تراه » » والله في قبلة 
المصلى 6 فلزلك ۳۱) هو سممد 7 ومن قللد صاحب نظر فکری وتقمد ره فلاس 
هو الذي ألقى السمع » فان هذا الذي ألقى السمم لا بد أن يكون شهيداً لا 
ذكرناه . ومتى لم یکن شبيدا لا ذكرناه فا هو المراد ذه الآية . فبؤلاء ٩‏ م 
الذين قال الله فم « إذ ۲*۱ تبرأ الذين اتسوا من الذين اتسّبعوا » والرسل لا 
يتبرءون من أتباعبم الذين اتبعوهم . فحقدّئى' با ولى ۲۳ ما ذكرته لك في هذه 
الحكة القلنية . وأما اختصاصها بشمنب » لما فما من التشعب » أي شعبها لا 
تتحصر»لان كل اعتقاد شعبة (/ا4 - ب) فبي شعب كلباء أعني الاعتقادات فإذا 
انکدف الطاء انگدف لكل أحد دسب معتقده ؟ وول شکشف خلاف معتقده 
في الحم »وهو قوله‌دوبدا لهم من الله ما م یکونوا يحتس.ون » . فأكثرها في الحم 
کالمتزیی دعتقد في الله نفوذ الوعمد في الماصي"۲ إذا مات على غير تودة .فإذا مات 


(۱) ۱ : الاخبارات (؟) ن : وهو سید (ع)ن : فذلك 
(؛) في احطوطات الثلاثة فپولئك (ه) ن : إن (۱)5: صححت إلى كامة تشبه تأويل 


(۷) ن : العاصي . 


١١ 
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وكان مرحوماً عند الله قد سبقت له عناية رنه لا تعاقب » وحد الله غفورا 
رحيما » فبدا له من الله مالم يكن محقسيه . وأمنًا في الهوية فان بعض العباد 
جزم في اعتقاده أن الله كذا وكذا » فإذا انکشف الغطاء رأى صورة معتقده 
وهي حق فاعتقدها . وانحلت العقدة فزال الاعتقاد وعاد عاما بالشاهدة . 
ویعد احتداد البصر لا برجم كليل النظر > قدو لبعض العبید باختلاف التحلي 
في الصور عند الرؤية خسلاف معتقده '١'‏ لانه ۲۱" لانت‌کرر » فيصدى عليه في 
اموية « وبدا لهم من الله » في هویته « مالم يكونوا يحتسمون » فما قبل کشف 
الفطاء . وقد ذکرنا صورة الترق بعد الوت في العارف الاهمة في كتاب 
التحليات لنا عند ذكرنا من احتمعنا به من الطائفة في الکشف وما أفدنهم في 
هذه المسألة ا ل يكن عندهم . ومن أعجب الأمور ۱ أنه ( ١-4۸‏ ) في 
الترق دام ولا بشعر بذلك للطافة الححاب ودقته وتشابه الصور مثل قوله 
ال وی توا غاا ولو و الواحد عبن الآخر فان الشببين 
عند المارف انا شسپان » غیران ۲*۱ ؛ وصاحب التحقنق بری الکشة 

في الواحد کا يعم أن مدلول الأسماء الالهمة » وان اختلفت حقائقها 


7 5 ا . فهذه كثرة معقولة في واحد العين . فتکون 


في التجلي كثرة مشهودة في عبن واحدة » ا أن او توخذ ) 
2 حد كل صورة 4 و هي ۳1 هع ڪثرة الصور واختلا فما تر جم ف 


١ ۱‏ ( «خلاف معتقده» سافطة في «» و «ن»» مذكورة في ب وقد أثيتها جالی‌و القده‌بري في 
شر حرم 1 ۱ 

(۲) الضمير عائد عل التجلي (۳) «ب» و «ن»: الامر - والضمير في أنه عافد علالانسان. 

(:) ن : هذا بدلاً من هو -. رالمراد بهو الحجاب » أي ليس هذا الحجاب عين ذالك 

(ه) غيران : خبر إن » وأن في قوله ألا شبهان واسها وخبرها مفعول للعارف أي الذي 
دعرف أنها شبيهان . رقد تؤل الجلة عمنی أن الشبيهين غيران من حبث انها شبيهان ن المشاءهة 
تقتضي التغاير )٩(‏ ۱ : وجد و «ب» : توحد (۷) « هي » ساقطة من الخطوطات 
ولكنها معتتة فی قمع الشروح الى بين ددي . 


= ۱۳۵ عم 


الحقيقة إلى حوهر واحد هو ''' هنولاها . من عرف نفسه يذه العرفة فقد 
عرف ربه فإنه على صورته خلقه » بل هو عبن هویته وحقمقته . ولهذا ماعش 
۳۹ من العاماء على معرفة النفس وحققتما إلا الإلهمون من الرسل والصوفة . 
وأما أصحاب النظر و آرباب الفکر من القدمتاء والتکامین ۲۱ في كلامهم في 
النفس وماهنتما » فا منهم من عثر على حقيقتها ؛ ولا يعطبها النظر الفكري 
أبداً . فمن طلب العم بها من طریق النظر الفكري فقد استسمن ذا ورم ونفخ 
في غبد ضرم . لاجرم آنیم من الى ضل سي في الكياة الدنا رم بحسبون 


5 محسنون 'صددّعا » . فمن طلب الامر من غير طريقه ( 4۸ - ب ) فا ظفر 


29 » وما احشن ما قال الله تعالى ف حق العالسم وتمدله مع الأنفاس 
« فى خلق حدید » في عين واحدة » فقال في حق طائفة »بل آکثر العام > 
«بل هم فى كدس, من خلق حدید » . فلا دعرفون مدید الاءر مع الأنفاس : 
لکن قد ا" عسثرت عليه الأشاعرة في بعض الوجودات وهي الأعراض » 
وعثرت عليه | سنبانبة '؟) في المالم كله . وجيلسهم أهل النظر بأجعهم . 
ولکن أخطأ الفريقار:_ : أما خطأ الحسيانية فيكونهم ما عثروا مع قوطم 
بالتمدل ف العالم بأسره على أحدية عين الجوهر الذي قبل هذه الصورة (*) 
ولا بوحد إلا ما کا لا تعقل الا به . فلو قالوا بذلك فازوا بدرجة التحقيق 
في الأمر . وأما الأشاعرة فا عموا أن العام كل عموع أعراض فهو 
يتبدل ۲۳ في كل زمان إذ العرض لا سبقى زمانين . ويظبر ذلك في 
الحدود للأشماء » فإهم إذا حدواالشيء تبين في حدم كونه ۷ الأعراض » 


(۱) «ب» و «ن» : وهو (۲)ب : والمتكلفين وهو حرف (۳) ۱ : ساقطة 
(:) الحسيائية يفم الحاء (کا في شرح القاشاني ) أو بکسرها م السوفطائية حسما 

تذكره شروح الفصوص عدا القيصري الذي يقرأ « الجسمانية » ( من الجسم ) بدلا من الحسماذية 
(۵) ۱ : الصورة (1) ب : تمدل (۷) «ا» و «ن» : کون . 
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= ره" 


۱ 


ص 


وأن هذه الأعراض المذكورة في حده عبن هذا الجوهر وحقفته القاعم 
بنفسه . ومن !؟) حمث هو عرض لا يقوم بنفسه . فقد جاء من موع ما لا يقوم 
بنفسه من دقوم بنفسه ۲۳۱ كالتحيز في حد الجوهر القائم بنفسه الداتي '*' وقموله 
للأعراض ( 4غ --۱) حدة” له ذاتي . ولا شك أن القول عرض إذ لا يكون 
إلا في قابل لانه لا يقوم بنفسه : وهو ذاتي للجوهر . والتحيز عرض لا یکون 
إلا في متحيز » فلا يقوم بنفسه . ولیس التحيز والقبول بأءر زائد على عين 
الجوهر احدود لأن الحدود الذاتية هي عين المحدود وهويته » فقد صار ما لا 
یبقی زمانين يبقى زمانين '*' وأزمنة وعاد مالا يقوم بنفسه دقوم بنفسه . 
ولا بشعرون مام عليه » وهؤلاء ثم في لئس من خلق جديد . وأما آهل 
الكشف فإنهم يرون أن الله ' يتجلى في كل نفس ولا یکرار التجلى » 
ورون أيضا شپوداً أن كل تجل” بعطي خلقا جديداً ويذهب مخلق . فذهابه 


هو عين الفناء عند التجلی والبقاء لا يعطيه التحلى الآخر فافهم . 
۳ - فص حكة مالکية في كلمة لوطة 
الك الشدة والملنك الشديد : دقال ملكت العحين إدا شددت عله . 


فال فاس بن اخطم 9 دصف طعنة : 
ملكت 5 كفي فاہرت' فنقها ری قائم” من دوا ما وراءها 


)١(‏ ۱ : القائمة - ولكن في المخطوطين الآخرين وجميع الشروح : « القائم » بكسر الم 
على أنها صفة للحوهر (۲) الواو ساقطة في ١‏ (۳) «من يقوم بنفسه » ساقطة في ب 

(4) الذاقي صفة للتحيز - وقموله أي الجوهر القاثم بنفسه الذي هو الجسم . 

(ه) « يمقى زمانن » ساقطة في ن )٩(‏ ۱ : + تعالى (۷) ب : حطم 


— ۱۲۷ 


أي شددت بها كفي يعني الطعنة . فهو قول الله تعالى عن لوط عليه السلام 
« و أن لي بكم" 'قوة أو آوي إلى ركن شديد » . فقال رسول الله صلى الله 
فنبه صلى الله عليه وسم أنه كان مع اله من کونه شدیداً . والذی قصد لوط 
عليه السلام القبيلة' بالر كن الشديد :والقاومة بقوله « لو أن لي بكم قوة » وهي 
اهمة هنا من الدشر خاصة . فقال رسول الله صلى الله عليه وسل من ذلك 
الوقت - يعني من الزمن الذي قال فيه لوط عليه السلام فاو اوی اندر كن 
شددد » ما بعث نی" "۱۲۲ بعد ذلك إلا في منعة من قومه » فان بحمده قسل ۲۲ 
كأبي طالب مع رسول الله صلى الله عليه وسل . فقوله « لو أن لي بکم" قوة » 
لكونه عله السلام ۳ الله دما فى دقول 2 الله لمن الذي ' *! خلقکم من ضعف 4 
بالإصاله 4 ثم جعل هن دوك ضوف قوة » فعرضت القوة باعل هم قوه عرضه ؛ 
« ثم حمل من بعد قوة ضعفا وشدبة » فالجعل تعلق بالشيبة » وأما الضعف فمو 
جوع ای أصل اق وهو قوله (e)‏ خلقکم من ضعف ¢ قر دم ۹0 لمأ وله هه 
00 أرذل العیهتر لكى ي لا بعلم رمن بعد عم شيا ». فذكر أنه 
0 ۷ ۳ الضءف الأول فح الشمخ حك الطفل ٤‏ الضعف . فا بث نبي إلا 
وال م لوأ أن لي بک قوة ) مع کون ذلك دطلب هة مؤثرة . فان قلت وما 
كمعه من اممه 0 ۵ وهي موحوده 2 من الأتباع ¢ والرسل اوي 
1)١(‏ : ما بعث الله تیا (؟) ب : تحميه قسلته (۳) ساقطة في ١‏ 


()) ساقطة في ب (/۱: + تعالى ‏ () ن : فرد 
(۷) ۱: فلذا ‏ ب : فلذلك . 


۱۲۸ = 


تصر فا . فكاما علت معرفته نقص تصر فه باهمة » وذلك لوحبين : الوحع4 
الواحد لتحققه ۱ عقام العبودية ونظر ه إلى أصل خلقه الطميعي > والوحه 
الآخر أحدية التصر"ف والتص رف فيه : فلا بری على من" بر سل هته فسمنمه 
ذلك . وفي هذا الشید بری أن النازع له ما عدل عن حقبقته التي هو علمها في 
حال ثءوت عمنه وحال عدمه . فها ظهر ٤‏ الوحود إلا ما كان له 2 حال العدم 
في الثبوت » فا تمدى (۲) حقيقته ولا خل يطريقته . فتسمة" ذلك نزاعا إن 
هو أمر عرضي أظهبره ۲۳۱ الحجاب الذي على أعين الناس كا قال الله ۲*۱ فمهم 
«ولکن" ا هم لا يعامون : بعامون ظا هرا رفن الحماة الدنيا وم عن 
الاخرة “هم غافلون » : وهو من القلوب فانه من قو هم « قلو بنا غلتف" » أي 
في غلاف وهو الکن" الذي ستره عن إدراك الأمر على ما هو عليه . فبذا و أمثاله 
عنم العارف من التصرف في العالم ( ٠ه‏ - ب ) قال الشيخ أبو عبد الله بن قايد!*' 
للشیخ أبي السعود بن الشبل ١‏ ۸" لا تتصرف؟ فقال '"" أبو السمود تر كت الق 
يتصرف لى كا دشاء : بريد قوله تعالى آمراً « فاتخذه و کل » فالو کنل هو 
المتصرف ولا سما وقد سمعالله تعالى يقول «وانفقوا ما حملکم مستخلفین 
فيه ». فعلم أبو السمود والعارفون أن الأمر الذي“ بيده ليس له وأنه مستخلف 
فه . ثم قال له الق هذا الامر الذي استخلفتك فيه وملدّكتك باه : اجعلني 
واتخذني وكللاً فيه » فامتثل أبو السعود أمر الله فاتخذه '*' وکنلا . فکیف 


(۱) ن : بتحققه باماء (۲) ب : أصلحت في الحامش : فا تعدى النازع 

۳۱) ب : آظهر (6) ۱: + تعالی (۰) ۱ :هايد بدون نقط الحرف الأول 

ب : أو عند الله عمد بن فايد بالفاء - ن: أبو عمد الله ابن فاید . مم الشروح : ان قائد 
القاف أو ان الفائد (د) تب : ان لين (۷) ۱ :قال (م)!: سافطة, 

0 ب : وانخده.‎ )٩( 


- 0١١8 


ببقی هن دشهد هذا الأمر همة يتصرف با »واهمةلاتفعل إلا بالجعيةالتى لامتسم"۱۱ 
لصاحبها إلى غير ما احتمم عليه ؟ وهذه المعرفة تفر قه' عن هذه المعية . فيظهر 
العارف'" التام العر فة بغايةالمجز والضعف .قال‌بعض الأبدال للشخ عبد الرز اق **' 
رضي ال عنه قل للشيخ أي مدين بعد السلام علمهيا أبا مدين إلا يعناص علينا شيء 
وان تعتاص علك الاشاء : وحن نرغب في قشاع وان لا ترغب فى مقامنا؟ 
وكذلك كان مع کون ابي مدين رغ يالشعنه كان عنده ذلك الام وغيره :وحن آم 
في مقام الضعف والعجز( ١ه ١‏ )منه.ومم هذا قال له‌هذاالبدل ما قال.وهذا 
من ذلك القبيل أيض] . وقال صلىا شعليهوسلم في هذا المقام عن أمر الله له يذلك 
دماأدريما 'يفْمّل' بي ولا بکنم" إناتبع إلامايرحى إليّ» . فالرسول يحكما يوحى 
إلمه به(*ما عنده غير ذلك. فان أوحي البه بالتصرف يحزم'*'تصر”ف : وان 
منم امتنم؛ وان خير اختار ترك" 'التصر ف إلا أن يكون ناقص المعرفة .قال 
أبو السعود لأصحابه ااومنین به إن الله أعطاني التصرف منذ مس عشرة سنة 
رو تاه تظطروفا هذا سان اد رال ۲ و اما و فار اء رواو هوو إثار اند 
وإغاتر کناه لکالالعرفة» فان المعرفةلا تقتضيه حك الاختار . فى تصرف‌المارف" 
ای اق اما ا ا ا ا 
التصرف لقمول الرسالة التي جاء ما“ فيظبر عليه مايصدقه عند أمته وقومه لظهر 
دين الله. والولي لدس كذلك. ومع هذا فلا بطلبه الرسول في الظاهر لأن للرسول 


(۱) ن : لا تقسم (۲) ب : فتظیر لاعارف (۴) ن : عمد الرازق 
(:) ساقطة في ن (ه) ب : فان آرحی الله إلمه بالتصرف فيه حزم )١(‏ ن : وترك. 
(۷) ادلال بالدال من الدلال . ب : إذلال بالذال أي عمودية (۱)۸ : شك 

)٩( 
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الشفقة على قومه»فلا بريد أن ببالغ فيظهور اطحة عليهم »فان في ذلك هلاكمم : 
فسقي عليهم . وقد عم الرسول أيض] أن الآمر المعجز إذا ظبر لاجماعة (۵۱-ب) 
منهم من دمن عند ذلك و منم منيعر فه و يححده ولا يظبرالتصديى به ظاماو علو 
ونه منهم من يل حبق ذلك بالستحر والامام.فامار أت الرسل ذلك و أنهلادئ من 
إلا من “ أنار الله قلبه بنور الإيمان : ومتى لم بنظر الشخص بذلك النور المسمى 
یمان فلا'"'ينفع فيحقه الامر المجز . فقصرت الممم عن طلب الأمور المعجز ةما ۸ 
يعم أثرها في الناظرينولا فىقلو م م كما قالفيح ىأ کل الرسل وأعل الق وأصدقهم 
في الحال « نك لا تهدي من أحبدت ولکن الله مهدي من بشاء » . ولو كان للهمة 
أثر ولابد»م یکن أحد أ كمل من رسول الله صلىا عليه وسل ولاأعلى ولا" أقوى 
همةمنه4وما شرت في إسلام أبي طالب عمّه » وفيه نزلت الآية الي‌ذکرناها : 
ولدلك قال في الرسول إنه ما علمه إلا البلاغ“وقال « لدسعليك هدام ولك نالل 
هدي من يشاء ». وزاد في سورة القصص « وهوأعابالمهتدين » أي بالذين أعطوه 
العلم دايتهم في حال عدمهم باعبانم الثابتة . فأثيت!؟ “أن العلتابم للمعلوم . فمن 
كان مؤمنا فيث.وتعمنه وحال عدمه‌ظهر بتلك الصورة في حال وجوده. وقدعل 
الله ذلك منه أنه هکذا یکون » فلذلك قال «وهو أعلمٍ بالهتدین». ( ۵۲ -۱) 
فاما قال مثلمذاقال آبضاه‌ما يبدل القول لدي"» لأنقول على حدعامي فيخلقي ؛ 
دوما أنا بظلام لاعبيد» أي ما قدارت علمهم الكفر الذي يشقيهم ثم طلبتهم ا ليس 
في وسمپم أنيأتوا به .بل‌ما عاملنام إلا حب ما عامناهم »وما عامنام إلا بما أعطونا 
من نفوسهم ما هم علبه » فان كان ظم فهم الظالمون . ولذلك”*'قال «ولکن كانوا 


(۱) ب :هن قد (۲) ١١‏ » و «ن» : وإلا فلا (+) « لا » ساقطة في «ب» و «ن» 


)٤(‏ ب : وآثبت (ه) ۱ : وكذلك 


بت ۱۳۱ ~~ 


dl‏ دظامون». فا ظامهم الله. كذلك ماقلنا هم إلا ماأعطته ذاتنا أننقول هم ؛ 
وذاتنا معلومة لذا عا هى عله من أن نقول كذا ولا" 'نقول كذا. فاقلا الاماعامنا 


ا نقول . و القول هنا وهم الامتثال وعدم الامتثال مع السماع منم 


فالكل منا ومنوم والأخذ EE‏ 
إن لا بکونون منا فنحن لا شك منهم 
فتحقق با ولي هذه الحكة الملكدة في ۲۳ الكامة اللوطمة فإنما لباب العرفة 
فقد بان لك السر وقد اتضح اليد 
وقد أدرج في الشفع للق !القت | رفي الوق 


فص حكمة قدرية في كلمة عز برية 


اعلم أن القضاء حك الله * في الآشياء» وحک الل *' في الأشياء على حد علمه 
ها وفيها . وعلم الله في الأشياء على ما أعطته المعلومات (ه - ب) مما هي عله 
في نفسما. والقدر توقيت ما هي عليه الأشياء في عبنها من غير مزيد. فا" كم 
القضاه عی الاشتام الا ما نوهد اهو عن م القدر ان كان اقل 
۳ ألقى !7 السمم وهو سهمك 4 . وخلل الححة المالغة». فالحام £ التحقءق تابع لعین 
المسألة التي محکنم فرها عاتقتضبه ذاتها. فاحکوم علبهءا هو فيه حا على الحاكم 
أن محم عليه بذلك . فکل حاکم محكومعليه ما سکم به وفیه :کان الحا کم 
(۱) ساقطة في ب (۲) في اخطوطات الثلائة : قلناء بالقاف» ولکن لا بد أن تکرن 
فلا بدلمل قوله م رفم (e)‏ ماي و «ن» : من ۳3 ناب فاعل لأدرج 


(ه)١:‏ + تمالى في الحالتين )٩(‏ ن:هسمى (0)ا:قلبا ‏ (م)۱: وألقی 


— ۱۳۲ 


من كان . فتحقق هذه المسألة فان القدر ما حهیل إلا 'لشدة ظهوره»فلم یعرف 
وكثر فيه الطلب والإلحاح. واعلم أن الرسل صلوات اللهعليهم ‏ من حيث م رسل 
۷ من حدث م أولماء وعارفون على مراتب ما هي عليه ا را عندثم من العم 
الدی او او به إلا قدر ما محتاج اه 7 ذلك الرسول : لا زائد ولا اص ۰ 
والآمم متفاضلة يزيد بعضها على بعض. فتتفاضل الرسل في عل الارسال بتفاضل 
آمپا » وهو قوله تعالى «تلك الرسل‌فضلنا بعضهم على بعض» کا مم أيضا فجابرجم 
إلى ذواتهم عليهم السلام من العسلوم والاحکام متفاضلون بحسب استعداداتهم » 
وهو قوله ۲۳۱ «ولقد فضلنا بعض النسين على بعض» . وقال تعالى في حق الق 
«والل فضّل (۵۳ ا) بعضع على بعض في الرزی» .والرزی منه ما هو روحاني 
کالعلوم » وجي کالاغذية»وما نیز له ای الا بقد رمعلوم »وهو الا ستحقا‌الذي 
يطليه الق :فان الله «اعطی کل شيء خلقه » فمنز ل بقدرمایشاء»وما يشا 
إلا ما علم فحكم به .وما علمت كما قاناه”؟' إلا ا أعطاه المعلوم'*. فالتوقيت 
في الأصل لامعلوم»والقضاءوالعلم والإرادة والمشيئة تسم للقدر 17 فم القدر هن 
اخ العلوم > و ما(" نقيمةه الله تعالى إلا أن اختصه بالمعرفة التامة .قا لعلم بهيعطي 
الراحة المكلمة للعال'*'يه » ويعطي العذاب الألم للعام بهأدضاً . فهو دعطی النقمضين. 
وده ورصف ای رو 4 بالغضب والرضا”؟!؛وبه تقابلت إا الا هة فحقہقته 


تك في الوجوه'”''المطلتى والوجود!۲۰القبد» لا هکن أن یکون شيء نم منها 


(۱) سافطة في ن (؟)١‏ : + تعالى (۳) «ومايشاء» ساقطة في ن (؛) ب : قلنا 
(۵) ب : + من نفسه (د) ۱ : تتسم القدر (۷) ب : ومالا (۸) ب : للعم 
(5) ب : وبالرضا (۱۰) «ب» و «ن» : الرحود في اطالتن , 
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و اون یو لا أعظم لعموم حكها المتعدي وغير المتعدي . ولا كانت الأندباءصلوات الله 
علمهم لا تأخذ علومها الا من‌الوحي الخاص الا مي» فقلويهم ساذجةمن النظر العقلي 
لعامهم بقصورالمقل من حيث نظره الفككري »عن إدراك الأمور على ماهي عليه. 
والاخبار آدضاً يقصر عن إدراك ما لا ينال إلابالذوق. فلم بي العلم الكامل إلا 
في التجلي الامي وما بكشف الق عن أعين البصائر (۵۳ - ب) والأبصار من 
الأغطىة فتدرك الأمور قدعما وحديثها » وعدمها ووحودها» واحتاها وواجبها 
وجائزها على ما هي عليه في حقائقها وأعيا. ١‏ . فاءا كان مطلب العْزتر على 
الطريقة الخاصة » لذلك وقم اتب عليه كما ورد في الخبر. فلو طلب الکشف 
الذي ذكرناه رما كان "لا يقم عليه عتب!"افي ذلك . والدلسل عتلى. سذاجة 
قلبه قوله في بعض الوحوه «أننَّى حلي هذه اللهبعد موتها». وأما عندنافصورته 
عليه السلام في قوله هذا کصورة ابراهم عليته السلام في“ 'قوله رن 
كيف تحبي الوتی» . ويقتضي ذلك الواب بالفعل الذي آظبره الق فيه في 
قوله تعالى «فأماته الله مائة عام ثم بعثه» فقال له «وانظرا" إلى العظام كيف 
ناش زا ها ثم نکسوها لماه فعان کف تنيت الاجسام معايئة تحقيق» فأراه 
الكيفية . فسأل عن القدر الذي لا يدرك إلا بالکشف للأشماء في حال شوعا 

في عدمها » فما عطي ذالك فان ذلك من خصائص الاطلاع الإلمي » فمن احال 
أن يعلمه إلا هو فانها المفاتح”"'الأول » أعني مفاتم" القب التي لا يعامبا 
الا هو . وقد يطلع الله من شاء'"'من عیساده على يعض الأمور س ذلك . 


)١(‏ ساقطة في ب (؟)١:ماكان ‏ ن : كان ما موه 
(؛) ساقطة في «» و «ن» (ه) ساقطة في «ا» و «ن» (د) ۱ : انظر (۷) ن : : الفاتيح 
)۸( ن :۰ مفاتيح )4( ن : بطالم الله هن شاه 


rt — 


واعلم أا الا تسمى مفاتح”"“إلا في حال الفتح » وال الفتح هو حال تعلق 
التکون الا شاء اوقل اف شك ال تفلن القدازة المقدون 0ه نما دولا 
ذوق لغير الله'''في ذلك . فلا يقم فيها تحل: ولا کشف » إذ لا قدرة ولا فعل 
إلا ۲۱۵ خاصة » إذ له الوحود الطلق الذي لا يتقيد . فاما رأینا عتب الحتى له 
عليه السلام في سواله في القدر عامنا أنه طلب هذا الاطلاع » فطلب أن یکون 
له قدرة تتعلق بالمقدور » وما بقتضي ذلك إلا من" له الوجود المطلق . فطلب 
مالا عکن وجوده في الخلق ذوق] » فان الکفمات لا تدرك إلا بالأذواق . 
وأما ما رویناه ما أوحى الله“ به إليه لمن لم تنته لأحون*اسمك من دبوات 
النبوة » أي أرفع عنك طریق ار وأعطيك الامور على التجلى » والتجلي 
لا یکون إلا با أنت عليه من الاستعداد الذي به بقع الإدراك الذوتي » 
فتن أنك ما أدر كت إلا حسب استعدادك فتنظر في هذا الأمر الذي طلسنت"» 
فإذال' “لم تره تعلم أنه ليس عندك الاستعداد الذي تطلبه وأن ذلك من خصائص 
الذات الإلهية » وقد عامت أن الله أعطى كل شيء خلقه : ولم يعطك هذا 
الاستعداد الخاص » فا هو خلْقتّك » ولو كان خلدَقّك لأعطاحه الق الذي 
أخبر أنه «أعطى كل شيء خلقه» . فتکون أنت الذي تنتبي عن مشل هذا 
السؤال من نفك » لا تحناج فبه إلى نهي هي . وهذه (4ه - ب) عناية من 
الله پالعزیر عليه السلام عا انكس عن وحهله من حېله . 

واعل أن الولاية هي از العام »و ذا لم تنقطع؛ وها الإنباء العام . 
وأما نبوة التشریم والرسالة فنقطعه "۲۵. وني مدصلى اله عليه و سا قد انقطعت» 

(۱) «ا» و «ن» : أنه (۲) ب : بالفاتیح - ن : مفاتيح (۱)۴: + تعالى في امالتین 


(۱)6: + تعالى (۰) ۱ : لاحن (۱)۰: فا (۷) ب : اللك 
(۸) ب : النقطعة 


تب ٩۳۵‏ مت 


ولا نی دعل ه : دعی مش غا أو معا له ¢ ولا رسول وهو الممسرع وھ ذا 

الحديث قتَصَم ظهور أولساء الله لانه بتضمن انقطاع ذوق العمودية الكاملة 

التامة . فلا ينلاق عليه اسما ا ی العند رید الا بشارگ سنده 
م« *“(؟) 

E 

واتصف مهذا الاسم فقال 0 الدن آمنوا» : وفال ۱ هو الولى اطقرد» ۰ 


تمن بني ولا رسول » وتسمی بلول 


سم وهو ی( '' في اسم ؟ و 
وهذا الاسم باق جار على عباد الله دنيا وآخرة . فلم دیق اسم تختص به العبد 
دون الق بانقطاع النبوة والرسالة : إلا أن الله لطّف"*ابعباده » له م 
ميراث في ذلك إلا فما اجتهدوا فده من الأحكام فشسرءعوه . فإذا رأيت الني 
تکام بكلام خارج عن التشريع من حسث هو ولي 'وعارف 6 و مدا 6 مقامه 
٥٥(‏ - ب) من حسث هو عام اتم وا مل من حمث هو رسول أو دو تشریع 
وشرع . فاذا سمعت أحداً من أهل الله بقول أو يقل الماك عنه أنه قال الولاية 
أعلى من النبوة » فليس بريد ذلك القائل إلا ما ذكرناه. أو يقول إن الولى فوق 
النى والرسول » فانه بعنی بذلك في شخص واحد : وهو أن الرسول عليه 
السلام ‏ من حمث هو ولى ‏ أتم من حبث هو نبي ولا أن الولي التابع 
له أعلى منه » فإن التابع لا يدرك التموع أبداً فا هو تابحم له فه ۷؛ اد لو أدر كه 
م يكن تابعا”*له فافهم . مرجم الرسول والني الشمرع إلى الولاية کک ترین 
الل فان قدا آمره بطلب الونادة من الملم لا من غيره فقال له آم E‏ زاب 

(«) ۱ : + تعالى (؟) ب :ل يسم - | : لا يتسمى (ع) ن : ماقطة 

(۶) ب : اطہف لاف - ن : اطيف بعياده (ه) الواو ساقطة في ب 

(د) ن : ورسول (۷) ب : ساقطة (۸) ۱ : تابع )٩(‏ «ب» و «ن» : قل من غير الوار 


١١ 


۱۳۷ 


زه' فى عاما». وذلكأنك تعلم أن الشمرع تکلسف بأعمال مخصوصة أو نهی‌عن أفعال 
مخصوصة وحلما هذه الدار فبي منقطعة » والولابة لدت كذلك إذ لو انقطعت 
لانقطعت من حءث هی ۳1 انقطمهت الرساله من وسث هی . و ادا انقطعت من 
حيث هي لم ببق ها اسم والولي اسم باق لله تعالى ٤‏ فرو لعممده (a‏ رتحققاً 
وتعلقا . فقوله للعزير لن لم تنته عن السؤال عن ماهية القتَدّر لأعون امك 
من (هه - ب) ديوان النموة فاتك الآءر على الکشف بالتحلى ويزول عنك 
اسم الني والرسول » وتمقى له ولايته . إلا أنه لا دلت قرينة الحال أن هذا 
الخطاب جرى مجرى الوعيد عم من اقترنت عنده هذه الحالة مع الخطات آزه 
وعد بانقطاع خصوص بعص مراتب الولاية ۴ هده الدار 0 اد الدموة والرساله 
خصوص رتبة فيأ"'الولاية على بعض ما تحوي عليه الولاية من المراتب . فيعلم 
أنه أعلى من الولى الدى لا دموه تشر دع عنده و لا رساله 5 و من افترنت عد ده 
حالة أخرى تقتضبها أيضا مرتمة النموة » شت عنده أن هذا وعد لا وعد ٠‏ 
فان سوّاله عليه السلام مقدول اد النى هو الولى الخاص . و دعتر ف بقرينة الحال 
أن الني من حيث له في الولاية هذا الاختصاض محال أن یقندم على ما ملسم 
أن الله يكرهه منه » أو يقدم على ما یعلم أن" حصوله محال . فإذا اقترنت 
هذه الأحوال عند من اقترنت عنده(؛ اوتقررت عدا ده » أخرج هذا لطاب 
الافی عله ف قوله ولأمحمون** )اسيك من دبوان النموة » حرج الوعد 4 وصار 
خيراً يدل على" اعلو رتبة باقمة»وهي الرتبة الماقمة على الأندياء والرسل في الدار 


(۱) ۱ :لمحن (؟)!: ساقطة (ع) ب : سافطة (:)۱: ساقطة 
(ه) ۱ : لاحن (1) ب : ساقطة 


PV =‏ — 
الآخرة التى ليست محل لتر "ع ایکون عليه أحد من خلى الله في جنة 
ولا نار بعد (5ه --۱) دخول الناس فمپا . و إا قمدناه بالدخول في الدارين 
- الجنة والنار - لا شرع بوم القيامة لأصحاب الفترات والأطفال الصغار 
والحانين» فحشر دؤلاء قي صعيد واحد لإقامةالعدل والمؤاخذة باطرعة والثواب 
العملى في أصحاب الجنة . فإذا حشر وا في صعيد واحد بعزل عن الناس بعث 
فسهم نی من فضا م وتثل هم نار يأتي بها هذا النى المبعءوث في ذلك الموم فيقول 
هم أنا رسول الق السک) فيقع عندم التصدیق به ویقع التكذيب عندبعضیم . 
ويقول لهم اقتحموا هذه النار بانفس » فمن أطاعني نحا ودخل ان » ومن 
عصاني وخالف آمري هلك وکان!" امن أهل النار. من امتثل أمره منهم ورمی 
بنفسه فيها سعد ونال الثواب العملى ووجد تلك النار برداً وسلاما . ومن عصاه 
استحق العقوية فدخل النار ونزل فيها بعمله الخالف ليقوم العدل من الله في 
عباده . وكذلك قوله تعالی «يوم كلشف عن ساق» أي أمر عظم من أمور 
الآخرة؛ «ودداعءوأن إلى السحود» وهذا!"اتکلیف وتشريع. نهم من استطمع 
و منهم من لا دستطسع » وم الدن قال الله فم «وبدعون إلى السحود فلا 
بستطیعون» كالم ستطم في الدنما امتثال آمر الله“ يعض العباد كأبي جل 
وغيره . فهذا قدر ما يمقى”*'من الشرع في الآخرة بوم القمامة قبل دخول الجنة 


والنار » فلهذا قمدناه . والمد ف . 


(۱) ۱ : الشرع (۲) ب : فکان (ع) ب : فذا (:) ۱ : + تعالى 
9 | : بقي )٩(‏ | : «اطمد شي ساقطة, 


= ۱۳۸ 
0 - فص حكمة وة ٤‏ كلمة عيسوية 


(٩ه-ب)عن‏ ماءمرمم أو عن نفخ جبرين ٠‏ في صورة الدشر الموجود من طين 
تکوآن الروح في ذات مطهرة2 من الطسعة تدعوها يسحين 

لأجل ذلك قد طالت إقامته فما فزاد على ألثفم بتعسين 

روح من الله لا من غيره فلذا . آحبا الوات وأنشا الطير من طبن 

حتى يصح له من ربه نسب به يوّثر في العالي وفي الدررن 

ان: إطورة. هنا رهد yy,‏ وه متا نی کون 

إعم أن من‌خصائص‌الارواح أنها لا تطأ شین إلا حسي ذلكالشيء 3 
الحماة فيه . ولهذا قبض السامري قيضة من أثر الرسول الذي هو جبريل عليه 
السلام وهو الروح .وكات السامري عالاً بهذا الأمر. فاما عرف أنه جبريل» عرف" 
أن الحماة قد سرت" فما" وطیء عله » فقدض قمضة من أثر الرسول بالصاد أو 
بااضاد أي علء أو بأطراف أصابعه»فنيذها في العحل فخار العحل» إذ صو ت" 
البقر فا هو خوار ؛ ولو أقامه صورة'''أخرى لب إلبه اسمالصوت الذي 
لتلك الصورة كالرغاء اللإبل والثؤاج للکماش" "وال مار *؟'للشياه والصوت 
للإنسان أو النطتى أو الكلام. فذلك القدر من اماة السارية في الاشاء 'يسمى'* 
لاهوتا والناسوت هو الح القائم به ذلك الروح.فسمي" الناسوت(۱-۵۷)روحا 
با قام به . فاما مثل الروح الآمين الذي هو جبرب ل لريم علم) السلام بشراً 


(۱) ن :فا (۲) ن: في صورة (۱)۳: للكبشل (])البمار بالياء كغراب 
صوت العم (القاموس ) بت النعار بالنون (ه) «أي و ذه : سمی بالتاء 5 ن : سی 
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سويا تخملت أنه شر بريد مواقعتها » فاستعاذت ,الله منه استعاذة محمعية منها 
ليخلصما الله منه لما تەم أن ذلك مما لا محوز . فحصل فا حضور تام مع الله 
و هو الروح العتوي ۰ ولو نفخ فسها ف ذلك الوقت على هده الحالة رج عسی 
لا تفه اه تخاب که لقه ال امه فا تاقينا اننا أن" سول ريك» 
حدت «لأهب لك 'غلاما ز کا اندسطت عن ذلك القعحض وانشرح صدرها . 
فنفخ فم انی ذلك الحين' " 'عدسى : فکان‌جبر بل ناقا كلمة الثه ۲۱ مر عم کاینقل‌الر سول کلام 
اله" لامته » وهوقوله۲۳۱« و کلمته آلقاها إلى مر وروح مه 1 .فسرت الشهوة ق من م 
فخالی جسم عسی من ماءحقق من مري ومن ماء متوم‌من جبریل » سری" في 
رطوبة ذلك النفخ لان النفخ من الجسم الحدواني رطب” لما فسه من ركن الاء . 
فتکوآن جسم عسی من ماء متوم وماء محقق» وخرج على صورة الدشر من‌احل 
أمه » ومن أجل قثل جهریل في صورة البشر حت لا بقع التكوين في هذا النوع 
الإنساني إلا على اک المعتاد'*2. فخرج عيسى"" حي الموتى لآنه روح إهي > 
وكان الإحماء لله'"'والنفخ لعسی ؛ كما كان النفخ لجبريل والكاف ة لله . فكان 
احباء عسی للاموات إحماء محققا(" من حمث ما ظهر عن نفخه کا ظهر هو 
عن صوره امه ۰ وکان احناژد ایض N‏ مه واا كان لله قحمع 
قيقته الی۱۱خلی عليها کیا قلناه أنه مخلوق من ماء متوهم وماء حقق : 


(۷ه - ب) یسب إليه الإحياء بطریق التحقيى'١''من‏ وجه ويطريق التوم 


(۱) في احطوطات الثلائة : حضوراً تام وفي جميم الشروح حضور تام , 

(۲) ۱ : الروت (ع)١:‏ + تمای (:) ن : بل سری (ه) ب : + «فان تکون 
عسی كان في هذا الذوع» )۸( ا عليه السلام ۱۷ : + تعالى 

(۸) ن : ساقطة ۱ : محقق ۱)٩(‏ : متوهم (۱۰) «ب» و «ن» : طشمقته باللام 


([۱۱) ب : التحقق. 


هه 


من وجه ؛ فقيل فيه من طریق التحقبق «ويحيي الوتی» ؛ وقيل فيه من طریق 
التوهم «فتنفخ فيه فسکئون طتّر !۱ اباذان اه فالعامل في احرور «يكور:_ » 
لا قوله'"'«تنفخ» . وحتمل أن یکون العامل فيه تنفخ » فسکون طائرا من 
حبث صورته الجسمية الحسية . و کذلك «وتبرىء الا کمه والأبرص» وجميع 
ما پنسب" ۳ لبه وإلى إذأن الله وإذان الکناية في مثل قوله بإذني وبادن"* ال . 
فادا تعلق الجرور «بتنفخ» فسکون النافخ مأذونا له في النفخ ویکون الطاثر 
عن”* النافخ بإذن الله . وإذا كان النافخ نافخ] لا عن الاذن » فسکون التکوین 
لاطاثر طاثر ! بإذن الله » فسکون العامل عند ذلك «یکون». فلولا أن في الامر 
توهم) وتحقق ما قلست" هذه الصورة هذين الوجبين. بل ها هذان الوجپانلان 
النشأة المبسوية تعطي ذلك . وخرج عسی من التواضم إلى أن شرع لامته أن 
«يعطوا الجزية عن يد وم صاغرون» وآن أحدم إذا لطم في خده وضع الخد 
الآخر ان لطمه » ولا برتفع عليه ولا يطلب القصاص منه. هذا له من جبة أمه» 
إذ المرأة ها الستّفّل » فلها التواضع لانها تحت الرحل حكا وحسا . وما كانفيه 
من قوة الإحماء والإبراء من حمة نفخ جبريل في صورة البشر . فكان عسى 
حمي الموتى بصورة (4ه- ا) الدشر . ول يأت حبریل ف صورة الدشر وأتى 
فى صورة غيرها من صور الا کوان العنصرية من حدوان أو نات أو جاد لكان 
عبسی لا محمي إلا حتى بتلیس دتلك الصورة ویظپر فمپا . ولو أتى حبریل أيضاً 
بصورته النورية الخارجة عن العناصر والأركان ‏ إذ لا خرج عن طبيعته_لكان 


(۱) «۱» و «ب» : طائراً (۲) «ن» و «ب» : ساقطة (۳) «ب» و «ن» : لسب 


— ١١ ~~ 


عدسى لا بحري الموتى إلا حتى دا لهر في تلك الصورة الطبيعية النورية لا العنصرية 
مع الصور ه الدشر دة من حبة ۹ 55 فكان دقال فبه يك إحماثه الموتى هو لاهو؛ 
وتقع الحيرة في النظر إليه ا رقعت في العاقل عند النظر الفكري” إذا رأى 
شخصا بشريا من الدشر يحمي ا.وتی » وهو من الاصائص الإهية » اٍحساء النطق 
لا إحماء الحيوان » بقي الناظر حائراً » إذ برى الصورة دشرا بالآثر'''الإلهي . 
فأدى بعصم فه إلى القول اطلول» و هو الله ع أحما نه من الموتى» للك 
'نسبوا إلى الككفر وهو الستر لأنهم ستروا الله الذي أحما الموتى بصورة 
پشریة۲ اعدسی . فقال تعالى «'قد كفر الذين قالوا إن الله هو المسمح أبن مريم؛ 
فجمعوا بين الخطأ والكفر'"'في تام الكلام كله لآنه'*'لا بقوهم هو الله » ولا 
بقو هم ان ھر ¢ فعد لو | ال مين من الله من حست إحماء'*'الموتى إلى الصورة 
الماسوتة الدسر دة بقو شم این درام و هو امن مراع بلا شك )0۸ جم ب ) ۰ فتخضل 
السامع م نسموا الالوهبة ۱ ۲(صورة وحعلوها عبن الصورة وما فعلوا » بل 
حعلوا الهوية'" الإلبمة ايتداء 3 صورة دشر دة هي ابن عردم ففصلوا بین‌الصوره 
واشکم) لا آنهم جعلوا السورة عين الحكم ا كان جبريل في صورة الدشر 
ولا نشخ 4 5 شخ ¢ ففصل بسن اصوره والتفخ وكان”' ''النفخ من الصورة 4 فقد 


كانت ولا نفخ » فما هو النفخ من حدها الذاتي . فوقع الخلاف بين أهل الملل في 


(۱) ن : والآثر شا (۲) «ا» و «ن» : بشرة (+)!: ناقطة. 

(؛) الضمير في «لانه» عائد على المع بين الخطأ رالکفر.فالعنی أن الع بين الخطأ والکفر 
لم يكن بقوفم إن المسيح هو الله أو إنه ان مرم . وجمسع الشراح عدا جامي والقيصري يسقط 
«لانی فالمنى على إسقاطها أنهم جوا بين الط والكفر لا بوهم إن اسح هو الله أو إنه 
ابن مردم - بل بشيء آخر سنذکره بعد(راجم جامي ج ۲ ص ۱۰ والقصري ص ۲ ۲۰) 
(ه) ن : حيث أحيا ‏ (5) ب :الالوهة ۰ (۱)۷: ألوهية (ه) الراد بالحكم هنا 
احکوم عليه (5) «ب» و «ن» : إلا آنپم (۱)۱۰ : وان کان , 


١١ 


۷ 


عيسى ماهو ؟ فمن ن-اظتر فيه من حمث صورته الإنسانة الدشرية فقول 
هو ادن مریم ؟ومن ناظر فده من حمث الصورة امعلهٌ الدشرية فن مبریل ) 
ومن ناظر فيه من حمث ما ظبر عله من إحماء الوتی فسنسمه إلى الله بالروحية» 
فبقول روح الله » أي به ظبرت الحياة فیمن نفخ فيه . فتارة يكون الق فه 
متو ها - اسم مفعول ‏ وتارة يكون الك فه متوها ؛ وتارة تکوت 
الدشرية'"'الإنسانية'')فيه متوهة : فشکون عند کل ناظر حسب ما يغلب علبه . 
فو كلمة الله وهو روح الله وهو عبد الله » وليس ذلك في الصورة الحسية لغيره» 
بل كل شخص منسوب إلى ابه الصوري لا إلى النافخ روحه في الصورةالبشرية. 
فان الل إذا سوی الجسم الإنساني كا قال تعالى «فإذا سواینته» نفخ فيه هو 
تعالى من روحه (5ه - !) فنسب الروح في كونه وعيته البه تعالى . وعدسى 
ليس كذلك » فإنه اندرجت تسوية حسمه وصورته البشرية بالنفخ الروحي» 
وغيره کا ذكرناه لم یکن مثله . فالموجودات كلها كلمات الله التي لا تنفد”؟» 
فانها عن «کن» » و كن كلمة الله . فبل تنب الكامة البه حب ما هو عليه 
فلا تعلم ماهيتها » أو ینز ل هو تعالى إلى صورة من بقول «کن» فسکون قول 
كن حقيقة لتلك الصورة التي دتزّل إليها وظهر فيها ؟ فبعض العارفين يذهب 
إلى الطرف الواحد » وبعضهم "إلى الطرف الآخر »> وبعضهم حار في الامر ولا 
بدري . وهذه مسألة لا عکن أرق تعرف الا ذوقا كأبى بزید(! احین نفخ في 
النملة التي قتلها فحميت فعم عند ذلك من ینفخ فنفخ فکان عيسوي الشهد . 
وأما الإحماء الممنوي بالعلم فتلك الحباة الإلهية الدانة" العلّة النورية التي 


(۱) ۱: فنسبه (۲) ن : البشرة (*)ت : الأنسية ١)4(‏ : تنفذ بالذال 
(ه) ن : ويعضهم يذهب (د) ا: أبي يزيد رحمه الله تعالی و «ب»:آبي يزيد البسطامي . 
(۷) ن : الداعة العلمة ب : الإغهمة الذاتية العلية , 


ات 


قال الله فها «أو من كان مستا فأحميناه وجعلنا له نورا عشي به في الناس» 
فكل“ من أحما'''نفس ميتة حباة عامية!"'في مسألة خاصة متعلقة بالعلم بالل » 
فد أحماه مها وکانت له ورا مسي ره 2 الناس أي دان أشكاله ف الصورة ٠.‏ 


فا-ولاه ولولانا ا کان الذي كانا 


فانا آعند" حقا وان ال مولانا 
وإنا عبنه فاعم ادا ماقلت انسازا ۱۳ 
فلا تححب بإنسان فقد أعطاك برهانا 


(وه - ب) فکن حقاً و كن خلقا 


وعد خلقه م4 
فأعطىناه ما يبدو 
فصان الام مقنو‌ها 
فأحياه الذي يدري 
فکنا فمه اكوا 
ولاس بدا فنا 


نکن له رحمانا 
تکن روحا وريحانا 
به فنا واعطانا 
بإياه وإيانا 
بقلي ح. ين أحيانا 
وأعمانا وأزمانا 


ولکن ذاك أحمانا 


وما يدل على ما ذكرناه في آمر النفخ الروحاني مع صورة البشر العنصري 
هوا "أن الحق وصف لقفسه بالدفسى الر حمانى ولا بد لکل موصوف دصفة و 


بتبع الصفة جميم' ما تستلزمه تلك الصفة. وقد عرفت أن التّفَسفي المتنفس ما 


۱۹ 


SN = 


يستلزمه . فلذلك قبل الفّس الإلهي صور العال . فمو" ها كالجوهر الهرولاني؛ 
ولدس إلا عيبن الطسعة . فالعناصر”''صورة من صور الطسعة!"". وما فوق 
العناصر وما تولد عنما فمو أيضا من صور الطبيعة وهي الأرواح العلوية التي 
فوق السموات السسم . وأما أرواح السموات السبع وأعيائها فبي عنصرية » 
فإنها من دخان" العناصر التولد عنها » وما تكو ن عن كل سماء من اللانکة 
فبو منها» فهم عنصر يون و من فوقهم طميعيون: و هذا وصفهم اللهبالاختصام_أعني 
الا الأعلى لا الطبيعة متقابلة » والتقابل الذي في الأسماء الإلهية (۱-۹۰) 
التي هي الندّسّب » فا أعطاه النتّمّس . ألا ترى الذات الخارجة عن هذا الحكم 
كيف جاء فما الغتى عن العالمين . ؟ فلهذا آأختر ج العام علمرصورةمن أوجدم» 
ولس إلا التّفّس الإلهي . فما فيه من الرارة علا » وما فيه من البرودة 
والرطوبة سفنل" »> وما فيه من الببوسة ثدت ول دتزازل . فالرسوب للبرودة 
والرطوبة. ألا ترى الطميب إذا أراد لي دواء لأحد ينظر في قارورة مائه» 
فإذا رآه راسا عل أن النضج قد كمل فيسقيه الدواء ليسرع في اللحح"*". 
ولا برسب لرطودته'"'وبردوته الطميعية . ثم إن هذا الشخص الإنساني عحن(۷) 
طثته بہدیه وها متقابلتان و إن كانت کلتا يديه N‏ فلا خفاء عا بدشهها من 
الفرقان » ولو لم يكن إلا کونها انين أعني يدين » لانه لا بوثر في الطسعة 
إلا ما'١''يناسبها‏ وهي متقابلة . فجاء باليدين : ولا أوجده باليدين سماه 
شرا للساشرة اللائقة بذلك الجناب بالبدين المضافتين اٍله ا ذلك من 


(۱)۱: فهي (؟ - )ب : ساقط (۳) إثارة ی قوله تعالى : «ثم استوى 
إلى السیاء وهي دخان» (6) ۱ : بکون بالباء (ه)ن : النضج (د) ب : من قوله 
«لرطوبته» إلى قوله «بسدیه» ساقطة في ب (۷) أي الله (۸) ۱ : ین 

)٩(‏ أي الفرقان (۱۰) ن :ما کات 


۱66 = 


عنایته بهذا النوع الإنساني فقال لمن أبى عن السحود له « ما منعك أن تسحد فا 
خلقت بدي استکبرت » على من هو مثلك ‏ يعني عضرا - ام کنت من 
العالينوعن'١'‏ العنصر و لست کذلك. ويعني بالعالين من علا بذاته عن أن یکون 
في نشأته النورية عنصریا وان كان طبيعيا. فما فتضل الانسان" غبره من الانواع 
العنصرية إلا بکونه بشراً من طین؛فیو أفضل نوع من کل ما خلق ۰(۲۲۷سب) 
من العناصر من غير مباشرة . والانسان في الرتبية فوق اللانکة الارضة 
والسياوية ؛ والملائكة المالون خير من هذا النوع الانساني بالنص الاهي . فمن 
آراد أن يعرف التّفّس الامي فليعرف العام فإنه من عرف نفسه عرف ربه 
الذي ظهر فبه : أي العام ظبر في “نفس ال رحمن الذي نفس الله به عن الأسماء 
الإلهبة ما حده من'''عدم ظبور آثارها. فامتن على نفسه با آوجده في نفسه؛ 
فأول أثر كان للتّقس إنما كارن في ذلك الجناب » ثم لم بزل الامر يتزل بتنفيس 
العموم إلى آخر ما وجد . 


فالكل فى عين النَفس كالضوء فى ذات الفلس 
والعلى بالبرهارن ‏ في سلخ النبار لمن تعس 


فری الدي قد قلته روا تدل على النفس 
فير حه من كل عم 5 تلاوته «عبس» 
و لقد نحل للذي قد جاء في طلب القبس 
فراف. ترا وه 2 ر في الملوك وفي السس 


ي الا ی وس 


(۱) ب :عنه (۱)۲: تضيف «الله» في افامش. (۳) ن : عن 


(۳۳ 


۳۱ 


۳۳ 


4~ 


فإذا فهمت مقالى تعم بأنك مبتشس ٠‏ 


( ۱-۱ ) وأما هذه الكامة العدسوية لا قام لها الق في مقام « حتى نعم » 
وبع » استفم) عا دسب إلمها هل‌هو حی أم لا 29 عامه الأول مهل وفع ذلكالأمر 
من الجواب لهستفهم لأنه لا تحلى له في هذا القام وهذه الصورة اقتضت المكة 
الجواب فى التفرقة بعن اجمم » فقال : وقدم المز به « سبحانك » فحدد بالکاف 
الق تقتضی الواحپة والطاب « ما دکون لى » من حدث آنا لنفسی دونك « أن 
آقول ما ليس لی حتی » أي ما تقتضه هوب ولا ذاتی . «إن کنت‌قلته فقدعته» 
لأنك أنت القائل» ومن قال أمراً فقد عم ما قال»وأنت الاسان الذي آتکل‌به ا 
أخير نا رسول الله صلى الله عليه وسلم عن ربه في ابر الإهي فقال « كنت لسانه 
الدي بتکم ده 4 . فحعل هويده عن اسان التکم ¢ ونسدب الکلام إلى عنده . 
ثم تمم العبد الصالح الجواب بقوله« تعلم ما في نفسي » والمتككم الق » ولا عل ما 
فما فنفی العم عن هوية عدسى من حست هويته لا من حمث إنه فائل وذو أثر. 
«إنك أنت» فجاء بالفصل”"'والعاد تأ كيدا لاسا نواعتاداً عليه» إذ لا بعلم الغيب 
إلا الله . ففرق”؟' وجمع » ووحدّد وكثر » ووسم وضّی ثم قال متمما للحواب 
«ماقلت هم إلا ما أمرتني به»فنفى أولآً**'مشيرا إلى أنه ما هو" '. ثم أوجبالقول 


(۱) ن مقتس بالقاف (؟) أي موسى - يطلب غير ذا » أي غير النار 
)*( أي ضير الفصل والعماد وهو «أنت» (4) ب : وفرق (ه) ن : ساقطة 


(1) جميع الشروح : ماهو ع » ساقطة من اللخطوطات الثلاثة 5 


NV 


| ۱۱ ات ) ادا مع المستفهم » ولو م شعل ذلك '' لاتصف دعدم عم الحقائق 
وحاشاه من ذلك»فقال «إلا ما آمرتني به» وأنت المتككم على لساني وأنت لساني. 
فانظر إلى هذه التنيئة'" الروحمة الإغية ما ألطفها وأدقها ؛ « أن اعمدوا الل » 
فحاء بالاسم 2 الله ( لاختلاف العاد ی العىادات واخة_لاف الشمر انم 4 5 حص 
اسم خاضا دون اسم 6 بل حاء بالاسم الجامع للکل. م ال ار ی ورك 4 6 
ومعلوم أن اسه سس موحدود ما بالريودمة لدست عين اسه إلى مو حود آخر 4 
2۳۳ فصل دقوله » ری ورب 0 بالكنايتن کا اکم و کناة اماطب 5 
دو م إلا امن" بتصور مته الا مد وان ۱ شعل . ولا کاس الامر يتزل بك 
المراتب » لداك ينص کل من 7 في مرتمة ما عا تعطره حقبقة تلك المرتمة : 
شر نمة امامو للم 25 نظهر ق کل مأمور > ¢ و مر ثمة الاين ھا حك دمدو فى کل 
اهر 3 فقول ای » آقسموا الصلاد 1 قرو ا لا مر و اک ف واا د من ۳ و دقول 
اعد p‏ رات اعفر ی 4 ذهو الاس واطی A‏ ۰ فا دطاب الق من اعد باه 
هو دو دطاہه 1 اعد من اجى تاو 9 ۳ ولهذا کان کل دعاء يجان 0 ولا 

» وان تأخر كا بتأخر بعض المكافين من أقم مخاطيا بإقامة الصلاة فلا يصلى 
2 وفت شو خر الامتَئْال ۱ !| ( ويصبى ف ورفت ا إن كارت مت 
من ذلك 8 قلا بد من الاحادة ولو بالقصد 2 ثم قال 2 وكنت عليهم »وم بقل 
على نفسي مهم 1 قال ري وربک J.‏ ی ما دمت فم 0 E‏ الانساء 


١‏ ( مل و «ب» : کد لك (۲) هدد هي ور اءه اقمصري وقد ادك ما (شرحالقيصري ص 
۸ 4 ۲ ). أما اللخطوطات الثلاثة فتقرؤها : التكنية وهي قراءة يخطكها هد[ الشارح(۱)۳: عمو دية 


(:) يطلب: في الخطوطات الثلاثة (ه) أي آمر المد (د) دنه و «ا» : تجاپ. 


۳۳ 


۳ 
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شهداء على أمهم ما داموا ۲۲۱ فيهم. « فاما توفيتني »:أي رفعتني إليك وحجبتهم 
عني ۲۳۷ وحجبتني عنهم « كنت أنت الرقيب عليهم » في غير مادتي » بل ۳۱ في 
موادم إذ كنت بصرم الذي بقتضی المراقية . فشهود الانسان نفسه شهود الحق 
باه . وجعله بالاسم الرقيب لآنه جعل الشبود له فأراد أن بفصل بينه وبين ريه 
حتى يعل أنه هو لكونه عبداً ؟" ون الق هو الحق لكونه ربا له » فجساء 
لنفسه بأنه شېد وی الحق بأنه رقب؛ وقدمهم في حى نفسه فقال « عليهم 
شهدا ما دمت فبمم » إيثاراً لهم في التقدم وأدبا » وأخترم في جانب الق 
عن الق في قوله « الرقيب عليهم » لا ستحقه الرب من التقدم بالرتبة . ثم 
أعلم ۲٩۱‏ أن للحق الرقيب الاسم الذي جعل عيسى لنفسه وهو الشبيد في قوله 
عليهم شهبداً. فقال «وأنت على كل شيء شهيد ». فجاء «بکل» للعمومو «نشيء» 
لكونه أنكر اللکرات . وجاء بالاسم الشببد » فهو الشهيد على كل" مشهود 
بحسب ما تقتضده حققة ذلك الشهود . فنمه على أنه تعالى هو الشببد على 
٩۲ (‏ - ب ) قوم عسی حين قال « وكنت عليهم شهيداً مادمت فهم » 5 
فهي شهادة الحتى في مادة عيسوية ا ثبت أنه لسانه وسمعه وبصره . ثم قال 
كامة عبسوية وممدية : أما کونها عيسوية فإنها قول عيسى بإخبار الله 
عنه فی كتابه ؛ وأها کونا ممدية فللوقه‌ها "من مد صلى الله عليه 
وسلم بالکان_ الذي وقعت منه » فقام بها لبلة كاملة برددها | يمدل ۲ إلى 
غيرها حق‌مطلم الفجر . « إن تعذبهم فإنهم عبادك وان تغفر لهم فانك 
أنت العزيز الحمحكم ». و « مم »ضير الغائب ا أن « هو » ضير الفائب ۲ . 


(۱) ن : ما کانوا (؟) « وحجبتهم عني » ساقطة في ن (۳) ن : ساقطة 
(4) ب : عبداً في الواقع (۰) ۱ : ساقطة )١(‏ ۱ : کل شيه 
(۷) ب : فلوقوعبا (۸) ب : لم يعد )٩(‏ ن : للغائب 


- ۱۹ - 


كا قال هم الذين کفروا»نضمر الغائب»فكان'' الفیب ستراً لهم عا براد بالشپود ‏ ۲۵ 
الحاضر. فقال «إن تعذيهم» بضمير الغائب وهو عين الحجاب الذي م فيهعنالحق. 
فذكترم الله قبل حضورم حق إذا حضروا تكون الخيرة قد تحكت فالمجين +؟ 
فصيرته مثلبا. « فا ېم عمادك »فأفرد الخطاب للتوحمدالديكانواعايه . ولا ذلةأعظم 
من ذلة العسد(۲) ا لا تصرف هم ف آنفسمم فہک ما پزیده! ام مهم سدم 
ولا شريك له فيهم فإنه قال «عبادك» 0 والمراد بالعذاب”*“إذ لاهم ولاأذل 
منهم لکونهم عماداً. فذواتهم تقتضي أنهم أذلاء»فلا تذلهم فانك لا تذلهم بأدون 
ها هم فبه من كونهم عبيداً ا أي تسترهم عن ایقاع العذاب الذي 
يستحقونه بمخالفتهم '١‏ أي تحمل لهم غفراً ۷۷ يسترم عن ذلك ويمنعهم منه . 
«فإنك أنت العزیز»( ٩۳‏ - | )أي المنيع المی.وهذا الاسم إذا أعطاهالحق 
من أعطاهمنعبادهتسمى الحتىبالمعز “والمُعطتى له‌هذا الامم بالعزيز. قيكونمئسع 
المى تمابرید به النتقم و العذب من الانتقام والعذاب. وجاء بالفصل والعماد أيضاً 
تأكيدا للسان ولتکون الآية على مساق واحد في قولهه ٍنك أنت علام الغبوب» 
وقوله « كنت أنت الرقبب عليهم » . فجاء أيضا « إنك أنت العزیز الحكم ». 
فكان سؤالاً من النی عليه السلام و الاح منه على ربه في المسألة لملته الكاملة 
إلى طلوعالفجر برددها!*'طلبا للإجابة . فلو مع الإجابة في أول سوال ما كرر. 
فكان الق يعرض عليه فصول ما استوجبوا به العذاب عرضاً مفصلاً فسقول لهفي 


(۱) ب : وکان (۲) ۱ : العبد 
10 ۽ بعاد (5)ب: عخالفهم 


6 با بردها. 


— و۱۵ — 


عرض عر'ض ' وعين عين «إن تعذيهم فإنهم عبادك ون تغفر لهم فانك أنت 
العزيز الكم » . فلو رأى في ذلك العرض ما بوحب تقديم احق وإيثار حنابه 
لدعا عليهم لا لم .فا عرض عله الا ما استحقو!!''' به ما تعطبه هذه الآيةمن 
التسلم لله والعر‌دض لعفوه'"'. وقد ورد أن الحق إدا | صو ت عمدو ق دعاثه 
إناه خر الاحادة عه حی شکرر ذلك مه L>‏ دوه لا إعراضاً عنه »ولذلك!؟) 
جاء بالاسم الحكم ؛والحكم هو الذي يضم الاشاء مواضعها'*'ولا بدلا عا 
تقنضه و تطله حقائقها بصفاتا . فالحكم العلم ۲۲ بالترئب .فکان صلى ألله عليه 
وسل بترداد هذه إلآية على علم عظم من الله تعالى. تمن تلا ٩۳(‏ - ب) فپ‌کذا۱۲ 
بتلو » وإلا فالس‌کرت أولى به.وإذا وفى الله غا إل القطة بام ما فا 
وفقه الشإلمهإلا وقد أراد إجابتهفمه وقضاءحاحته»فلا يستيطىء أحدما يتضمنه 
ما و فق له» ولثابر مثابرة رسول الله صلى الله عليه وسام على هذه الآية في جيم 
أحواله حتی بسمم بأذنه أو بسدَمّمه کدف شنت أو كدف أسمعك الله الاجابة. 


)۱( |: عرض عليه ن : عرض فقط (؟)١:‏ ستحقوا (*) ن: أغيره 
(4) «ا» و «ن» : وكذلك (ه) ب : في مواضعها (5) أي الدي دعم الترتدب 
(۷) ن : پا بدلا من هكذا (۸) «ب» و «ن» العيد )٩(‏ «ب» و.«ن» : نطق , 


ب م16 
1 فص حكة رحانية في كالة سا 


« إنه » يعني الكتاب « من سلمان ؛ وإنه » أي مضمون الکتاب « سم الله 
الرحمن الرحم » . فأخذ بعض الناس في تقديم اسم سلبان على اسم الله تعالى وم 
يكن كذلك. وتکاموا في ذلك ما لا ينبغي ما لا يلق بمعرفة سلمان عليه السلام 
بربه . و كمف يلبق" ما قالوه' '' وبلقيس تقول فيه « ألقي ال" كتاب کرع » 
أي یکترم علها ۳ . وإنما لهم على ذلك رما تمزيق كسرى کتاب رسول 
الله صلى الله عليه وسل ؛ وما .زقه حتى قرأه كله وعرف مضمونه . فکذلك 
كانت تفعل بلقيس لو / توفى لما وفقت له .فلم يكن يحمي الکتاب" عن الاحراق 
رمة!؟ صاحبه تقد اسمدعليه لسلامعلى امم اشعز وجل ولا تأخيره. ( ۹6 -۱) 
فأتى سلبان بال رحمتين: رحمة الامتنان ورحمة الوجوب اللتان هاالر حن الرحم . 
فامتن بالرحمن وأوجب بالرحم . وهذا الوجوب من الامتنان. فدخل الرحم في 
الرهن دخول تضمن. فانه ۲۴۱ کب على نفسه الرحمة سبحانه لسکون ذلك للعبد 
ما ذكره الحتى من الأعمال التي بأتي بها هذا السسد » حقا على الله تعالى أوجيه له 
على نفسه بستحق بهاهذه ال رحمة - أعني رحمة الوجوب.ومن‌کان من العسد بهذه 
المثابة فإنه يعلم من" هو العامل منه. والعمل مقسّم على اة أعضاءمن الإنسان. 
وقد أخبر الح أنه تعالى هو ية كل عضو منها »فل يكنالعاملغير الحى» والصورة 


(۱) ب : ما یلبق (؟)ن:ماقالوا ‏ (۳) ن :علا (4) «ا» و «ب» : نحرمة 
بالماء 5 وق العمارة تقدم وتأخير تقديره فم يكن حمي الکتاب عن الإحراق تقدم اسه (أي 
امم سلمان ) لحرمة صاحبه ولا تأخيره (ه)١‏ : فإنه تعالى . 


ا 6۲ ۱ ده 


للعبد » والپوية مدرجة فبه أي في اسمه لا غير أنه تعالى عين ما ظبر . وسمي 

خلقاً وبه كان الاسم الظاهر والآخر للعبد ؛ وبكونه لم يكن ثم كان. وبتوقف 
ظپوره علبه وصدور العمل منه كان الاسم الباطن والاول . فإذا رابت الق 
رابت الأول والآخر والظاهر والماطن . وهذه معرفة لا يغسب عنما سلمان “بل 
هي من املك الذي لا بنيفي لأحد من بعده» يعني الظپور به في عام الشهادة, 
فقد أوتي جمد صلى الل عليه وسام ما أوتيه سلمان» وما ظهر به : فمكنه الله 
تعالى تمكين قمر من العفريت ( 54 - ب ) الذي جاءه باللبل ليفتك ۲۲ به فهم" 
بأخده وربطه بسارية من سواري السحد حتى يصبح فتلعب به ولدان المدينة » 
فذ کر دعوة سلمان عليه السلام فرده الله ۲۳ خاستا . فلم يظبر عليه السلام بما 
آقندر " عليه وظهر بذلك سلمان"۳. ثم قوله « ملكا » فلم يعم» فعامنا أنه بريد 
ملكا ما . ورآیناه قد شورك في كل حزء من للك الذي أعطاه الله » فعامنا أنه 
ما اختص إلا بالمجموع من ذلك » و محدیث"* العفريت » أنه مسا اختص إلا 
بالظپور . وقد ختص بالمجموع والظمور. ولو لم بقل صلى الله علبه وسلم فيحديث 
العفربت « فأمكنني الله منه » لقلنا إنه لما هم" دأخذه ذ كثّره**' الله دعوة سلمان 
لمعلم أنه لا آیقند ره الله على آخذه . فرده الله خاسا . فما قال فأمکننی الله منه 
عامنا أن الله تعالى قد وهبه التصرف فمه . ثم إن الله ذکتره فتذ کر دعوة سلمان 
فتأدب معه » فعلمنا من هذا أن الذي لا ينبغي لأحد من الخلق بعد سلمان‌الظپور" 
بذلك في العموم. وليس غرضنا من هذه المألة إلا الکلام والتنسه على الرحمتين 
اللتين ذكرهما سلمان في الاسمين اللذین تفسير هما بلسان العرب ال رحمنالرحم . فقيد 


لفل (۱)0: +تعالی ‏ )ا اعليه قا () بحدیت من 
غير الواو (ه) ب : دکر . 


6۳ ۷ مت 


رحمة الوحوب ( ۱-۵ ) وأطاتى رحمة الامتنان في قوله تعالىه ور هتي‌وسعت 
كل شيء » حتى الأسماء الإلببة »أعني حقائق النسب . فامتن علمپا بنا. فنحن نتيجة 
رحمة الامتنان بالأسماء الالببة والنسب"۱) الربانية . ثم أوجبها على نفسه بظپورن 
لنا وأعامنا أنه!"'هويتنا لنعلم أنه ما أوجبها على نفسه إلا لنفسه. فما خرجت"" 
الرحمة عنه . فعلى من امتن وما ثم إلا هو؟ إلا أنه لا بد من حك اسان التفصيل لا 
ظبر من تفاضل الخلق في العلوم» حتى يقال إن هذا أعلم من هذا مع أحدية العين. 
ومعناه معنى نقص تعلق الارادة عن تعلق العل ؛ فبذه مفاضلة في الصفات الإليبة» 
و كمال تعلق الإرادة وفضلبا وزيادتهاعلى تعلق(؟القدرة.و كذ لك السمم”*'والبصر 
المي . وجمبع الأسماء الإلهية على درجات في تفاضل بعضپا على بعض . كذلك 
"تقاضل ما ظبر في الخلى من أن يقال هذا عم من هذا مع أحدية العين. وکا أن 
كل اسم إلهي إذا قدمتهسميته بجميم الأسماء ونعتّه بها» كذلك فيا يظبرمنالخلق 
فيه أهلية كل ما فوضل به . فكل جزءمن العال موع العا “أي هو قابل للحقائق 
متفرقات ''' العام کله" ؛ فلا بقدح قولنا إن زيداً دون عمرو في العم آ‌تکون 
هوية الق عبن زيد وعمرو » وتکون ( 5+ - ب ) في مرو" أکل وأعلم منه 
في زيد » ىا تفاضلت الأسماء الإنهية ولدست غير" الحق. فهو تعالى من حسث هو 
عام أعم في التعلق من حبث ما هو مريد وقادر > وهو هو ليس غيره. فلاتعامههنا 
با ولي وتحبله هذا » وتشته هنا وتنفيه هنا إلا إنأثدته بالوجه الذي آثدت نفسه» 


ونفته عن كذا بالوجه الدي نفى نفسه كالاية الجامعة للنفي وال(شات في حقهحين 


(۱) ن : النسب من غير الواو )١(‏ ب : أنه هو (۳) ب : أخرجت 
(4) ن : بعض تمق ١‏ (ه) ن : السیع الي (٩)ب‏ : مقارقات 
() ب : قاط (م)ب ويكون هرد (4) ديعي الى 


۱۰ 


بت )ص — 


قال « ليس كمثله شيء » فنفى ؛ « وهو السميع البصير » فأثبت بصفة تعم كل 
سامع بصير من حبوان: وما شم" إلا حدوان إلا أنه بطن في الدنيا عن إدراك 
بعض الناس » وظبر في الآخرة لكل الناس » فانها الدار ۱۱۱ الحموان » و كذلك 
الدنيا إلا أن حماتها مستورة عن بعض العباد لنظیر الاختصاص والفاضلة نين 
عباد الله ۲ بما يدر كونه من حقائق العام. من عم إدراكه كان ای فيه أظبر في 
الحم من ليس له ذلك العموم .فلا جب بالتفاضل وتقول لا يصح كلام من 
يقول إن الخلق'"'هوية الق بعد ما أريتك التفاضل في الأساء الإلبية التي لا 
تشك أنت أا هي ای ومدلولنها المسمى بها وليس إلا الله تعالى . ثم إنه كف 
یقد"م سلمان" اسمه على اسم الله کا زعموا ( 55 س | ) وهو من جملةمن!؟ أوجدته 
الرحمة : فلا بد أن بتقدم الرهن" الرحم” لبصح استناد المرحوم . هذا( 
عکس الحقائق : نقدم من بستحق التأخير وتأخير من بستحق التقدم في الموضع 
الذي دستحقه . ومن حكمة بلقيس وعلو عامپا کونها لم تذكر من ألقى الا 
الکتاب ؛ وما عملت "ذلك إلا لتعلتم اصحاپا ارس لپا اتصالاً إن آمور لا 
بعامون طريقها » وهذا من التدبير الالبي في الملك » لانه إذا اجهل طريق 
الإخمار الواصل لاّلك خاف أهل الدولة على أنفسهم في تصرفاتهم » فلا 
بتصرفون إلا في أمر إذا وصل إلى سلطانمم عنهم يأمنون غائلة ذلك التصرف . 
فلو تعين لیم على يدي من" تصل الأخبار إلى ملكهم لصانعوه ۲۳ وأعظموا له 
الرنشا حتى يفعلوا ما بريدون ولا يصل ذلك إلى ملكهم . فكان قولها « ألقي 
ی »رل تسممن ألقاه سياس“ منها أورثتالحذرمنها في أهل ملكتما وخواص 


(۱) ن : الدات (۲) ب : ساقطة (۳) ب : الق (۱)6 : ما 
(ه)ن : هکذا (و)ن : عت - ب : علت (۷) ن : لضایقوه (۱)۸ : دسماسة 


مب ۵۵ ۱ — 


مديّرها 4 وهذا استحقت التقدم ۲۲۱ عليهم. وآما ۳" فضل العام من‌الصنف 
الانساني على العام من الجن بأسرار التضریف وخواص الاشاء » فعلوم بالقدر 
الزماني:فإن رجوع الطرف ( 55 - ب ) إلى الناظر به “أسرع من قيام القام 
من جلسه » لأن حر كة البصر في الإدراك إلى ما يدركه أسرع من حركة الجسم 
فما يتحرك منه » فان الزمان الدي دتحرك فيه البصر عبن الزمان الذي يتعلق 
بمسصسره مع بعد المسافة بين الناظر والمنظور'*' : فان زمان فتح البصر زمارن 
تعلقه بفلك الكوا كس الثايتة » وزمان رجوع طرفه إلمه هو '١‏ عين زمان عدم 
إدراكه . والقيام من مقام الانسان ليس كذلك : أي ليس له هذه السرعة . 
فكان آصف ابن برخيا أتم في العمل من الجن ؛فكان'"' عين قول آصف بن برخيا 
عين الفعل في الزمن الواحد. فرأى**' في ذلك الزمان بعينه سليان' عليه السلام 
عرش بلقي سمستقراً عنده للا يتخيل أنه ادر که وهو في مكانه من غير انتقال» 
وم يكن عندنا باتحاد (*۲ الزمان انتقال » وإنما كان إعدام وإحاد من حيث لا 
دشعر أحد بذلك إلا من عرّفه‌وهو قوله تعالىه بل هم في لنس من خلق جديد. 
ولا عضي علبهم وقت لا برون فنه ماهم راءون له . وإذا كان هذا کا د کرناه » 
فتجان١١٠)‏ زمان عدمه ( اع عدم الءعرش ) من مکانه عيبن و حوده عند سلمان 1 


من تحديد الخلق مم الأنفاس . ولا ( ۱۷ - | ) عل لأحد ذا القدر » بل 


ص 


الانسان لا يشعر به من نفسه أنه في کل نفس لایکون ثم يكورن. 
ولا تقل «'ثم » تقتضي الیل » فليس ذلك يصحيح ٠و‏ إنما « ثم » تقتضي 


۱) ب : مدیرها (۲) ۱: التقدم (۱)۳: وما ) : 
(ه)ن : والنظور إليه (5) «ب» و «ن» : هو ساقطة (۷) ب : وکان 
(۸) ۱ : فرآه )٩(‏ ۱ : باحاد (۱۰) ن : فکل ) 


١١ 


۱۲ 


1 


— 0% - 


تقدم الرتبة العلة عند العرب في مواضع مخصوصة كقول الشاعر : 
٭ كهز الرديني ثم اضطتركب” ٭ 


وزمان اهز عبن زمان اضطراب المزوز بلا شك . وقد جاء بيثم ولا مهلة . 
کذلك‌تحدید الخلىمم الانفاس:زمان العدمزمان وجود الثل كتجديد الأعراض 
في دلملالأشاعرة . فإن مسألة حصول عرش بلقيس من أشكال المسائل إلا عند 
منعرف ها ذ کرناه "نفا في قصته .فلم يكن لاصف من الفضل فيذلك إلاحصول 
التجدید في مجلس سلمان عليه السلام . فا قطع العرش مسافة » ولا زويت له 
أرضولا خرقها لمن فهم ما ذکرناه.وکان ذلك على يدي بعض أصحاب ۱سلمان 
ليكون أعظم لسلمان عليه السلام في نفوس الحاضرين من بلقيس وأصحايها . 
وسدب ذلك کون سلمان همة الله تعالى لداود من قوله تعالى « ووهبنا لداود 
سلمان ». والهبة عطاء الواهب بطریق الإنعام ( ٩۷‏ ب ) لا بطريق الوفاق‌آو 
الاستحقاق . فمو النعمة السابغة والححة المالغة والضرية الدامقة . وأما عامه 
فقوله تمالی « ففپمناها سلمان » مم نقيض اک > وكلا آتاه الله كما وعاماً . 
فكان عل داود علماً مؤتى آتاه الله » وعم سلمان عل الله في المسألة إذ ۲۳ کات 
اما بلا واسطة . فکان سلمان ترجمان حق في مقعد صدق . کا أن الجتهد 
المصيب لحكم الله الذي يحكم به الله في المسألة لو تولاها بنفسه أو ما بو حي به 
لرسوله له أجران » والخطىء لهذا الحكم المعين له أجر مع كونه عاماً وحكماً. 
فأعطيت هذه الأمة الحمدية رتبة سليان عليه السلام في الحكم » 
ورتبة داود عليه السلام . فا افقليا من آمة . ونارأت بلقس عرشها 
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مع عامها ببعد المسافة واستحالة انتقاله في تلك المدة عندها » « قالت كأنه هو»» 
وصدقت با ذ كرتاه من تحديد الخلق بالأمئثال ۲۱ » وهو هو » وصدق الامر » کا 
أنك في زمان التجديد عين ما 'نت في الزمن الماضي . ثم إنه من کال عا" سلمان 
التنسه الذي ذكره في الصرح . فقيل لها « ادخلى الصرح » وكان صرحا أملس 
لا أمت”" فيه من زجاج . فاما رأته حسبته لجة أي ماء ° » « فكشفت عن 
ساقبها ».حت لا يصيب الماء ثويها. فنبهها ( ۸ -۱) بذلك على أن عرشها الذي 
رأته من هذا القسل . وهذا غاية الانصاف . فإنه أعامها بذلك إصابتها في قوها 
« كأنه هو » . فقالت عند ذلك « رب إني ظامت نفسي وأسامت مع سلبان » : 
أي إسلام سلمان : « لله رب العالمين ». فما انقادت لسلمان وإنما انقادت لله رب 
العا لمن » وسلمار: من العالمين . فا تقندت في انقنادها کا لا تتقيد الرسل في 
اعتقادها في الله » مخلاف فرعون فإنه قال ه رب موسى وهارون » وان کات 
بلحق بهذا الانقباد البلقسي من وجه » ولكن لا يقوى قوته فكانت أفْقهة 
من فرعون في الانقماد لله وکان فرعون تحت حكم الوقت حبث قال و آمنت 
بالذی آمنت به بنو !سر اشل » . فخصص » وإنما خصص لا رأى السحرة قالوا 
في اعانهم بالله « رب مومى وهارون ». فكان إسلام بلقيس إسلام سلبان 
إذ قالت « مع سلبان » فتسمته . فما يمر بشيء من العقائد الا مرت به معتقدة 
ذلك . كا نحن على الصراط الستقم الذي الرب عليه لکون نواصنا في یده"*. 
وستحصل مفار ةتنا ]یاه 3 فنحن معه بالتضمين > وهو معنا بالتصريح > 
فانه قال « وهو معکم “دنا كنتم ». ونحن معه بکونه آخذاً ۲۷ بنواصينا . 


(۱) «ا» و «ب» : بلامتئال (۱)۲: الصرح (۱)۳: نيت (ع)۱: حسبته ماء 
:7 


(ه)ن :بيده (۱)0: آخد. 
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فپو تعالى مع نفسه حبها مشی "بنا من صراطه .فما أحد من العال الا على صراط 
مسمقم ¢ وهو صراط الرب تعالى . وكذا عت" بلقدس من سلمیان فقا لت » لله 


.رب العالین » وما خصصت عالما من عالم ( ٩۸‏ -ب ) . وأما التسشير الذي 


اختص به سلمان و فضّل به غيره وجعله'''الله له من الملك الذي لا ينبغي لأحد 
من بعده فبو كونه عن آمره . فقال « فسخرنا له الريح حري بأمره ». فا هو 
من كونه تسخيراً » فان اله يقول في حقنا كلنا من غير تخصيص « وسخر لكم 
ما في السموات وما في الارض جميعاً منه » . وقد ذكر تسخير الرياح والنجوم 
وغير ذلك ولكن لا عن أمرنا بل عن © أمر الل . فا اختص سلمان = ات 
عقلت - إلا بالأمر من غير جمعمة ولا همة » بل بمحرد الامر . و فا قلنا ذلك لا 
نعرف أن أجرام العام تنفعل لمم 'النفوس [ذا أقيمت في مقام المعية . وقد 
عاينا ذلك فى هذا الطريق. فكان من سلمان جرد التلفظ بالأمر لمن أراد 
تسخيره من غير همة ولا جمعية . واعل آیدنا اله وإياك بروح منه » أن مثل هذا 
العطاء إذا حصل للعد أي عبد كان فإنه لا ينقصه**' ذلك من ملك آخرته» ولا 
دسب عله » مع کون سلمان عليه السلام طله من ربه تعالى . فسقتهي دوق 
الطريق أن يكون قد عحّل له ما ادأخر ۲۷ لغيره ومحاسب به إذا أراده في 
الآخرة . فقال الله له« هذا عطاونا » وم بقل لك ولا لغيرك » «فامنن» أي أعط 
« أو أمسك بغير حساب ». فعامنا من ذوق الطريق أن سؤاله ذلك كارن عن 
آمر ربه . والطلب إذا وقع عن الأمر الإلبي كان الطالب ۲ اه الأجر التام على 
طليه . والباري تعالى إن شاء ( ٩‏ - | ) قضى حاحته فمما طلب'*' منه وان‌شاء 


(۱) ن : ما شاه مشی (؟)١:‏ وجعل (۳) ن : ساقطة (؛)١:‏ فم 
(ه) ب : ساقطة )٩(‏ ۱ : ما ادخره (۷) ن : لاطالب وله (۸) ۱: 
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أمسك » فان العبد قد وفتی ما أوجب الله علمه من امتثال آمره فما سأل ربه 
فیه ؛ فلو سال ذلك من نفسه عن غير أمر ربه اه بذلك لحاسبه به. وهذا سار 
في جمسع ما يسأل فيه الله تعالى » کا ١١‏ قال لنبيه مد صلى الله عليه وسل « قل 
رب زفي عاما ». فامتثل آمر ربه فكان بطلب الزيادة من العم <تى کات إذا 
سيق له لین" یتأوله(۳) علا ا تأول رؤياه لما ری في النوم أنه أوتي بقدح 
لبن فشسربه وأعطى فضله عمر بن الخطاب . قالوا نما وله قال العلم. وكذلك 
لا سر ي به تاه الملك بإناء فيه لبن و إناء فيه خر فشر باللين فقال له املك أصبت 
الفطرة صاب الله بك أمتك . فاللبنمتى ظبر فم‌وصورة العلم» فپ والعل قثل فيصورةاللبن 
كجبريل تثل * في صورة شر سوي ارم. ولا قال عليه السلام « الناس نيام 
فإذا ماتوا انقببوا ''' » نمه على أنه كل ما براه الإنسان في حياته الدنيا إئما هو 
بمنزلة الرؤيا للذائم : خمال فلا بد من تأويله . 


إغا الكون خسال وهو حى فى اطققة 

والذي يفهم هذا عار ان ار الطريقة 
فكان صلى الله عليه وسم إذا قدام له لبن قال « اللبم بارك لنا فبه وزدن!۷) 
منه » ( ٩٩‏ - ب ) لانه كان براه صورة العلم» وقد مر بطلب الزيادة منالعم؛ 
وإذا قدم له غير اللبنقال اللهم بارك لنا فيه وأطعمنا !۷ خيراً منه .فمن أعطاءالله 
ما أعطاه بسؤال عن أمر البي‌فان الله لا محاسبه به في الدار الآخرة» ومنأعطاه 


الله ما أعطاهيسؤال عن غير آمر إلبى فالامر فمه إلى الله > إن شاء حاسبه وإنشاء 


(۱) «ن» و «ب» : وکا ()1: ل (۳) «ب» و «ن» : يتناوله )٤(‏ ۱ : سری 
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م محاسبه . وأرجو من الله في العام خاصة أنه لا محاسبه به . فان أمره لنبه عليه 
السلام يطلب الزيادة من العم عين آمره لأمته : فان الله يقول « لقد كان لکم في 
رسول الله أسوة حسنة ». وأي أسوة أعظم من هذا التأسّي لمن عقل عن اله 
تعالى. ولو نهنا على ١١‏ القام السلماني على نامه لرأيت أمراً مول كالاطلاع علمه 
فان أكثر عاماء هذه الطريقة جبلوا حالة"' سلمان ومكانته ولس الأمر كا 
زعموا. 


۱۷ فص حکمة وجودية في كأمة داودية 


إعل آنه!ا کانت‌النبوةوالرسالة اختصاصاًإلبباً ليس فسا شيء من الا کتساب: 
آعني نبوة التشريع » كما كانت عطایاه تعالى لهم عليهم السلام من م ذا القبيل 
مواهب ليست جزاء : ولا يطلب علا منهم جزاء. فإعط اوه إبام على 
طريق الإنعام والإفضال. فقال تعالى ووهينا (۷۰ - | ) له اسحق ويعقوب ‏ 
يعني لإبراهم الخليل عليه السلام ؛ وقال في أبوب « ووهبنا له أهله ومثلهم 
معهم » ؛ وقال في حق موسى « ووهننا له من رختنا أخاه هارون نسا » إلى 
مثل ذلك. فالذي تولاهم أو لا هو الذي تولاهم في موم أحوالهم أو أكثرما » 
ولیس إلا اسمه الوهاب . وقال في حتى داود « ولقد آتينا داود منا فضلا » فلم 
يقررن به جزاء بطلبه منه » ولا أخبر أنه أعطاه هذا الذي ذكره ۳۱) جزاء . 
ولا طلب الشکر على ذلك العمل طلبه من آل داود وم يتعسرض لذكر داود 
ليشكره (* الآل على ما أنعم به على داود. فو في حق داود عطاء نعمة 
وإفضال » وفى حق آله على غير ذلك لطلب المعاوضة فقال تمالی ه اعملوا آل 
رقم عباهي الشكور » . وا كانت الأندياء عليهم السلام 


(«) ن :عن (۱)۲: محالة - ن :حال (۳)ن : أعطاه (ع)۱: لشکره 
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قد شکر وا الله على ما أنعم به عليهم ووهبهم » فلم يكن ذلك على طلب من ا» 
بل تبرعوا بذلك من نفوسهم کا قام رسول الله صلى الله عليه وسلم حت تورمت 
قدماه شکر لما غفر الله له ما تقدم من ذنيه وما تأخر . فلا قبل له في ذلك 
قال « أفلا أكون عبد شكوراً : ؟ وقال في نوح « إنه كان عبداً شكوراً » . 
فالشكور من عباد الله تعالى قليل . فأول نعمة أنعم الله بها على داود علبه 
السلام أن أعطاه اسما ليس فيه حرف (۷۰- س) من حروف الاتصال » فقطعه 
عن العام بذاك إخباراً لنا عنه محرد هذا الاسم “> وهي الدال والآألف و الواو 

و نمی مدا ۱) صلى الله عليه وسلم يحروف الاتصال والانفصال » فوصله به 
وفصل عن العالم ۲۳۱ فحمم له بين الحالين ۲۳ في اسمه كا جمع لداود بين المالين ۱۳ 
من طريق العنی » ول يحمل ذلك في اسمه » فكان ذلك اختصاصا محمد * على 
داود عليه) السلام » أعني التنسه عليه ياسمه . فتم له الأمر عليه السلام من ميم 
جہاته » و كذلك في اسه أحمد » فبذا من حكة الله تعالى . ثم قال في حتی داود 
- فما أعطاه على طريق الإنعام عليه ترجيع الجبال معه التسبيح » فتسبح 
لتسديحه لمكون له عملبا. و كذلك الطير . وأعطاه القوة ونعته ما» وأعطاه (*) 
الحكة وفصل الخطاب . ثم النة الكبرى والمكانة الزلفی التي خصه الله ا 
التنصيص على خلافته . ولم يفعل ذلك مع أحد من أبناء جنه وان كان فيهم 
خلفاء فقال « يا داود إذا جعلناك خديفة في الأرض فاحك بين الناس بالحق ولا 
تتسم الهوى » أي ما يخطر لك في حك .لك من غير وحي مني ه فيضلك عن 


(۱۱ : وسمى جمد (۲) ب : فوصله عن العام (ع) و (۳) ب : الحالتين 
(۶) ب : محمد پالماء (ه) ن : آعطاه 
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سبيل الله أيعن الطریق الذي أوحي بها إلى رسلى. ثم تأدب سبحانه‌معه فقال 
« إن الذين يضلون عن سبيل الله لهم عذاب شديد با نسوا يوم الحساب » 
(۷۱ -۱) ول يقل له فان ضللت عن سبيلى فلك عذاب شدید . فان قلت وآدم 
عليه السلام قد ”نص على خلافته . قلنا ما نص مثل التتصص على داود » وا 
قال لاملائكة « إني جاعل في الأرض خايفة » » ولیقل إني جاعل آدم خليفة في 
الأرض . ولو قال »لم يكن مثل قوله « حملناك خليفة » في حق داود » فان 
هذا حقق وذلك ۱۱" لیس كذلك . وما بدل ذكر آدم في القصة بعد ذلك على 
أنه عين ذلك الخليفة الذي نص الله علسه . فاجعل بالك لإخمارات الحق عن 
عباده إذا أخبر . وكذلك في حق إبراهم الخليل « إني جاعلك للناس إماما » 
وم يقل خليفة » وإن كنا نعم أن الإمامة هنا '"' خلافة » ولكن ما هي مثلها» 
لأنه ما ذکرها ۳" بأخص أسمائها وهي الخلافة . ثم في داود من الاختصاص 
بالخلافة أن جعله خليفة” حك » ولدس ذلك إلا عن الله فقال له فاح بين الناس 
باق » وخلافة آدم قد لا تکون من هذه المرتبة : فتکون خلافته أن خللف 
من كان فمها قبل ذلك » لا أنه نائب عن الله في خلقه باک الامي فيهم » وان 
كان الأمر كذلك وقم» ولكن ليس كلامنا إلا في التتصص عليه والتصريح به. 
و في الأرض خلائف عن الل » وم الرسل . وأما الخلافة البوم فعن الرسل ۱*) 
لاعن الل » فإنهم ما يحكون إلا ما شرع لهم الرسول لا يخرجون عن ذلك . 
غير أن هنا دقبقة (۷۱ - ب)لا يعامها ۲۷ إلا أمثالنا»وذلك في أخذ ما حکون 
به مما هو شرع لارسول‌علمه السلام. فالليفةع نالرسول من بأخذ الهكبالنقلعنه 


(۱) ن : وذاك (۲) ن : هاهنا ‏ (۳) «ا» و «ن» : لو ذكرها (۱)6: أي 


(ه ) ب : الرسول (5)ن : لا تملمه, 


۱۳ - 


صلى الله عليه وسل أو “ بالاجتهاد الذي أصله أيضا منقول عنه صلى الله عليه 
وسل . وفمنا من يأخذه عن الله فسکون خلمفة عن الله بعين ذلك الحؤ» فتكون 
المادة له من حمث كانت المادة لرسوله صلی الله عليه وسلم . فمو في الظاهر متبع 
لعدم مخالفته في الحم » کمیسی إذا نزل فح » وكالبي مد صلى الله عليه وسم 
في قوله « أولئك الذين هدى الله فبهداهم اقتده » » وهو ۲۲ في حق ما یعرفه 
من صورة الأخذ مختص موافق » هو فيه بمنزلة ما قرره الني صلى الله عليه وسم 
من شرع من تقدم من الرسل بکونه قراره فاتبعناه مسن حيث تقريره لا من 
حبث إنه شرع لغيره قبله . وكذلك أخذ' الخدفة عن الله عين' ما أخذه منه 
الرسول . فنقول فمه بلسارن الكشف خابفة الله وبلسان الظاهر خلمفة رسول 
الله . وهذا مات رسول الله صلى الله عليه وسل وما نص مخلافة عنه إلى أحد . 
ولا عدّنّه لعامه أن في أمته من يأخذ الخلافة عن ربه فسکون خليفة عن الله 
مع الموافقة في الحم المشروع . فاما علم ذلك صلى الله عليه وسل لم يحجر الامر . 
فلله خلفاء في خلقه بأخذون من معدن الرسول والرسل ما أخذته (۷۲--۱) 
الرسل" عليهم السلام > ويعرفون ۲۳۷ فضل المتقدم هنك لأن الرسول قابل 
للزيادة : وهذا الخليفة ليس بقابل للزيادة التي لو كان الرسول ”؟' قبلها . فلا 
يعطي من العلم وال حك فما شرع إلا ما شرع **' للرسول خاصة ؛فپو في الظاهر 
متّبع غير مخالف» بخلاف الرسل. ألا ترى عيسى علمه السلام ا تخبلت المهود أنه 
لا يزيد على مومى»مثل ما قلناه في الخلافة الموم مع الرسول» آمنوا به وأقروه: 


(۱) «ا» و «ن» : وبالاجتهاد (؟) ب : ساقطة ‏ «وهو» في النص تشير إلى الآخذ عن الله 
وهي مبتدأ خبره مختض ‏ (0) ب : وتعرفون (4) أي لو كان ذلك الخليفة رسول لقبلها ؛ 
آر «کان» تامة والرسول فاعل » أي التي لو وجد الرسول قيلها (ه) « إلاها شرع» 
ساقط في ب . 


- ۱۹) - 


فاما زاد حکما أو نسخ حکماً قد قرره موسی-لکون‌عدسی رسولاً ل محتمنو| 
ذلك لانه خالف(۱اءتقادم فيه ؟ وحپلت المپود الأءر على ما هو عليه فطلبت 
قتله » فکان من'"'قصته ما آخبرنا الله في کتابه العزيز عنه وعنهم . فلا كارف 
رسولاً فسل الزيادة » ما بنقص حك قد" تقرر » أو زيادة حكم . على أن 
النقص زيادة حكم بلا شك. والخلافة البوم ليس شا هذا المنصب و انا تنقص أو 
تزيد على الشمرع الذي تقرر بالاجتهاد لا على الشرع الذي شو فه”؟'يه عمد صلى 
الله علمه مه وس > فقد دظهر من الخلىفة ما خالف حدر ما ف الحم تخل 
أنه من الاحتباد ولدس كذلك : وإما هذا الامام لم شت عنده من حپة الكشف 
ذلك الخبر عن الني صلى الله علمه 000 ثبت کم به . وان كان الطريق فمه 
العدل عن العدل ( ۷۲ - ب )ماهوا أمعصوم من الوم ولا من النقلعلى ااعنی. 

نمثل هذا دقع منالخليفة اليوم » وكذلك بقع من عیسی عليه السلام ؛ فإنه !دا 
نزل يرفع كثيراً من شرع الاجتهاد المقرر فسین برفعه صورة الق المشروع 
الذي كارن عليه عله *"السلام » ولا سما إذا تعارضت أحكام الآئمة في 
النازلة الواحدة. فنعل'" قطعا أنه لو نزل وحي لنزل بأحد الوجوه » فذلك 
هو الحكم الامي .وما عداه وان قرره الحى فهو شرع تقرير لرفع 
الحرج"'عن هذه الآمةواتساع الحكم فمها. وأما قوله عليه السلام إذا بويع 
الخليفتين فاقتلوا ال خر منها - هذا ني الخلافة الظاهرة التي لها السسف . 


(۱) ب :مالف (١)!:في‏ | (ع)|:ساقطة (4)!: شرعهبي. 
(ه) ۱ : حديئنا أما (5) الضمير عائد على العدل (۷) ساقطة في المحطرطا 
الثلاثة والضمير عائد على الني (۸) ب : قمعم )٩(‏ ۱ : الحجرة. 


- ۵ 


وإن اتفقا فلا )١١‏ بد من قتل آحدها . مخلاف الخلافة العنوبة فإنه لا فقثل 
فبها . وإِنما جاء القتل في الخلافة الظاهرة وإن'"'ل يكن لذلك الخليفة"/ه ذا 
المقام > وهو خليفة رسول الله صلى الله عليه وس إن عدل - فمن حكم الأصل 
الذي به تخل وجود إلبين » « ولو كان فمپا 5 ابة إلا الله لفسدتا » » وان 
اتفقا : فنحن نعلم أنها لو اختلفا تقديراً لنفذحک أحدها » فالنافذ الک هوالإله 
على الحقيقة » والذي م ينفذ حکه ليس بإله'؟». ومن هنا نعم أن كل حكم ينفذ 
الوم في العالم أنه حکم الله عز وجل » وان خالف الک المقرر فيالظاهر المسمى 
شرعا إذ لا ينفذ حك إلا له في نفس الامر»لان الآمر الواقع في العام نما هو" 
على حك المشيئة الإلببة لاعلم حك الشرع المقرر » وان كان تقريره ( ۱-۷۳) 
من المشيئة . ولذلك نفذ تقر بره خاصة فان *"'المشيئة ليست لها فيه إلا التقر بر 
لا العمل با جاء به. فالمشيئة سلطانها عظم » ولپذا جعلها أبو طالب عرش 
الذات » اما لذاتها تقتضي الحكم. فلا بقع في الوجود شيء !"ولا يرتفع خارجا 
عن المشيدّة » فان الأمر الإلبي إذا خولف هنا بالمسمى معصية » فليس إلا الامر 
بالواسطة لا الامر التكويني''. فا خالف الله أحد” قط في جمبع ما يفعّه من 
حبث آمر المشيئة ؛ فوقعت الخالفة من حبث آمر الواسطة فافهم .وعلى الحقيقة 
فأمر المشيئة إنما يتوجه على امجاد عين الف مل لا على من ظبسر على يديه » 
فیستحل ألا ۱۱۳ایکون . ولکن في هذا احل الخقاص»ء فوقتاً يسمى به«۱۳) 
خالفة لأمر الله » ووقتاً يسمى موافقة وطاعة لامر الله . وشعه لسار 


(۱) ب : ساقطة (؟)ن : فان (*) الخليفة هنا هو الخليفة الظاهر لا الباطن. 
(6) ن : بالاله (۱)۵ : ساقطة )١(‏ من قوله « الا الله » إلى فوله « إنما هو > 
ساقط في ن (۷) ب : وإن 6 أبو طالب الى صاحب قوت القلوب: تمد بن علي 
التوفى سنة ۳۸۳ بفداد )٩(‏ ب: ساقطة (۱۰) ب: التکون (۱۱) «ا» و «ن»:اإلا أن 
(۱۲) ن ؛ ساقطة. 


- ۱۹۹ - 


الجد أو الذم على حسب ما یکون. وا كان الأمر في نفسه على ما قرراه » لذلك 
كان ما ل الخلق إلى السمادة على اختلاف أنواعما. فعبر عن هذا القام بأن الرحمة 
وسعت کل شيء » وأنها سبقت الغضب الإلبي. والسابق متقدم » فإذا لحقه هذا 
الذي حکم عليه التأخر حكم عليه المتقدم فنالته الرحمة إذ لم يكن غيره_|١١)‏ 
سبق . فبذا معنى ( ۷۳ - ب ) سبقت رحمته غضبه » لتحم على ما وصل إليها 
فإنها في الغاية وقفت والكل سالك إلى الغاية. فلا بد من الوصول إلمها » فلا بد 
من الوصول إلى الرحمة ومفارقة الغضب » فسکون الحكم لها في كل واصل الما 
بحسب ما تعطمه حال الواصل إلا . 
من كان ذا فهم يشاهد ما قلنا وان لم یکن فهم فيأخذه عنا 
فا ثم إلا ما ذکرناه فاعتمد عليه و كن بالحال فيه كما كنا 
تمنه إلينا ما تلونا عليكم ومنا إلبكم ما وهيئا م منا 
وأما تلن الحديدفقاوبقاسية يلمنها الزجر والوعند تلبن النار الحديد. و انا 
الصعبقلوب أشد قساوة من الححارة » فان الحجارة تکسرها وتکلسپا النار ولا 
تلینها. وما آلا"ن"۲اله الحديد إلا لعمل الدروع الواقية تنببب] من الله : أي 
لا بتقى الشيء إلا بنفسه ؛ لأن الدرع یتتقی بها السنان والسيف والسككين 
والنصل » فاتَقنت الحديد بالحديد. فجاء الشرع الحمدي بأعوذ بك منك » 
فافهم » فهذا روح تلمین الحديد فو النتة الرحم والله الموفق . 


(۱) ۱ : غير ما (۲) ن : لان . 


- ۱۹۷ - 
۲ 9 .۰ 0 3 9 
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اعم أن هذه النشأة الانسانىة بکالپا روحا وحسماً ونفسا خلقها الل على 
صورته » فلا يتولى حل نظامها الا من خلقها » اما بيده وليس إلا دلگ" 
أو بأمره. ومن تولاها بغير أمر الله ( ۷٤‏ - | ) فقد ظل نفسه وتعدى حد الله 
فما وسعى في خراب من مره" الله بعيارته . وأعلم أن الشفقة على عباد الله 
أحق بالرعاية من الغَمْرة في الله. أراد داود بنمان الببت المقدس فنناه مراراً » 
فکاما فرغ منه تهدام » فشكا ذلك إلى الله فأوحى الله البه أن بدت هذا لا يقوم 
على يدي من سفك الدماء » فقال داود با رب أل يكن ذلك في سبيلك ؟ قال 
بلى ! ولکنپم أليسوا عبادي ؟ قال با رب فاجعل بنيانه على يدي من هو مني» 
فأوحى الله له أن ابنك سلمان ببنيه . فالغرض من هذه الحكاية مراعاة هذه 
النشاة الانسانبة » وأن إقامتها أولى من هدمپا . ألا ترى عدو الدن قد فرض 
الله في حقهم الجزية والصلح ابقاء عليهم » وقال « وان جنحوا للسلم فاجنح لها 
وتوكل على!"'الله » ؟ ألا ترى من "وجب عليه القصاص كيف تشر"ع لولي الدم 
أخذ الفدية أو العفو » فان أببى حمنئذ يقتل ؟ ألا تراه سبحانه!*اذا كان أولماء 
الدم جماعة فرضي واحد بالدية أو عفا » وباق الأولساه لا بریدوت إلا القتل» 
كيف براعتى من عفا ( ۷٤‏ - ب ) ورجح على من م بعف فلا يقتل 


(+) ۱ : ذاك ‏ والملة « وليس إلا ذلك » معترضة بين قوله: «إما ببديه أو بأمره ». فكأنه 
قال ما يديه أو بأيره وليس إلا ذلك (؟) « عل الله » ساقطة في ١‏ 
(۳) ب : أن من )٤(‏ الكلام على تقدير قد قضى أو حکم أنه .. الخ. 


- ۱۹۸ = 


قصاصاً ؟ ألا تراه عليه السلام يقول في صاحب النتسمة"۱ إن" قله کان‌مثله»؟ 
ألا تراه تقو ل » وحزاء سددّة سدمة مثلها ؟ » فحعل القصي اص سدئة » آي لسو ۶ 
ذلك الفعل مع كونه مشسروعاآ . « من عفا وأصلح فأحره على الله » لانه على 
صور نه . تمن عفا عه ول يقثله فأحره على من هو غل صوزتة لا نز الى ده اد 
أنشأه له » وما ظهر بالاسم الظاهر إلا بوحوده فن راعاه إغا براعي اق . وما 
جهة الغفرض مدموم عاف ألله. فلا مذموم الا ما دمه اشر ع » فان" ۲ ذم‌الشمرع!۱۳ 
لحكة يعامها الله أو من" علمه اله » كما شرع القصاص لمصلحة إبقاء لهذا 
النوع وإرداعا للمعتدي حدود الله فيه. « ولتکنم" في القصاص حماة با أولى 
الألباب »وم أهل لب الشيء الذين عثروا علىسر“ النواميس الإهمة وا کية. 
وإذا عاست أن الل راعى هذه النشأة وإقامتها فأنت أولى براعاه ا إذ' لَك 
بذلك السمادة » فإنه ما دام الإنسان حباً » برجی له تحصيل صفة الکال الذي 
خلق له . ومن سعی فى هد مه فقد سعی ف منع وصوله لما خلق له . وما أحسن ماقال 
رسول الله صل الله (۱-۷۵) عليه وسلد ألا آنشع با هو خير لک وأفضلمنأن 
تلقوا عدوک فتضربوا رقابهم ويضربون رقاب؟ ذکر اش». وذلك أنه لا يعلم قدر 
هذه النشأة الإنسازمة الا من ذکر الله الذ کر الطلوب منه » فانه تعالى حلاس من 
ذكره» والجليس مشپود للدا كر.وهمق لم بشاهد الإا ای" الدي هو جليسه 


(۱) «ا» و «ن» : التسعة بالتاء - وهي باللون, والذنعة بالككسر سير ينج عريضا عل‌همة 
أعنةالنعالتشد به الرحال (القاموس المحدط). والقصة أن النسءة 6نتلرجل و جدمةتولافرآی وليه 
نسمته في يد رجل فأخذه بدم صاحيه فلا قصد قتله قال رسول الله : إن قتله كان مثلهأي فيالظم 

(۱)۲: سوم ( ۳ م ) ساقط في ن(:)ب:أسرار زم) ن :هذا الذاكر. 


- ۱۹4 - 


فلیس پذا کر . فان ذکر الل سار في سم العمد لا من ذ کته بلسانه خاصة . 
فان الق لا كون في ذلك الوقت الا جليس الاسان خاصة » فيراه الاسان °١‏ 
۳ . فافپم هذا اسر في 
ذ کر الغافلین"*". فالذا کر من الغافل حاضر بلا شك » والذ كور حلسه » فهو 
شاهده . والغافل من حمث غفلته ليس بذاکر : فا هو حلیس الفافل. 
فالانسان”*' كثير ما هو أحدى العين » واعق أحدى العين كثير بالاسماءالاشة: 
كا آن" الانسان كثير بالأجزاء : وما يازم من ذكر جزم ما ذکر" جزء آخر . 
فالحق جلس الجزء الذاكر منه والآخر متصف بالغفلة عن الذكر . ولا بد أن 
يكون في الانسان جزء يذ کر به يكون”"' الحى جليس ذلك الزء( فيحفظ 
باقي الأجزاء بالعناية. وما يتولى ای" هدم هذه النشاة بالسمی موتا ؛ وليس 


من حرث لا براه الانسان ۳ ا ۳1 هو راع وهو المصر' 


بإعدام وانا هو تفریق » فبأخذه إليه » وليس الراد الا أن يأخذه الق إليه > 
2 و !له برجم الأمر کله عفادا د اله‌سو ی لەءر كبا غير هع دا ات من 
جنذس الدار الق ( ۷۵ - ب ) ينتقل'؟! إلسها» وهی دار المقاءلوجود الاعتدال: 
فلايموت آبدا » أي لا تفّرق أجزاؤه . وأما أهل النار فآهم إلى النعم > 
ولکن فى النار إذ لا بد لصورة النار بعد انتهاء مدة العقاب أن تکور برداً 
تلا على من فسم| . و هذا دعم .نعم اهل‌النار دعك استفاء الحقوق نعم خلمل الله 
حينأ لقي ف المار فانه علبه السلام تعذب درو دتا وعا غود اف عامه وتقررمن 


(۱) ن : + عا هو راء (؟)ا: فها ‏ (۴) «وهو المصر » ساقط من «ا» و «ن» 
(؛) ن : فافهم ذکر الغافلين وافهم هذا السر في ذكرم (ه ) ب : فان الانسان .ن : 


والإنسان (د) ن : آما (۷) ب : ویکون (۸) ن : الجليس 
)٩(‏ ب : تنقل (۱۰) ۱ : تمود بالدال . 


س و ۱۷ سم 


أنها صورة تول من جاورها''' من الحبوان. وما علم مراد الله فما ومنها في حقه . 
فبعد وجود هذه الآلام وجد برداً وسلاما مع شود الصورة اللونبة في حقه ؛ 
وهي ۷ فالشيء الواحد يتنوع في عون الناظرين : هكذا هو 
التحلى الإلمي ٠‏ فان شا شنت قلت إن اله تحلى مثل هذا الامر » وان شت قلت ان 
العام في النظر البه وفيه مثل" الق في التجلي » فيتنوع في عين الناظر بحسب 
مزاج الناظر أو يتنوع مزاج الناظر لتنوع التجلي : وكل هذا سائغ في الحقائق 
ولو أن الست والقتول --أي مبت كان أوأي” مقتول كان - إذا مات أو قتل 
لا برجم إلى الله » لم يقض الله بموت آحد!۲) ولا شرع قتله. فالكل في قبضته : 
فلا فقدان في حقه . فشرع القتل وحک با موت لعامه بأر:_ عبده لا يفوته : فهو 
إلبه. ( ۱-۷۹ ) على أن قوله « وإلبه برجم الأمر كله » أي فيه دقع 
التصرف » وهو المتصراف » فا خرج عنه شيء لم یکن عبنه » بل هويسه هو 
عين"' ذلك الشيء وهو الذي يعطبهالكشف فيقوله !۲۴ «والبه يرجم الامر كله». 


89 فص حكلة غمبية فيكامة أيوبية 


اعم أن سر الحباةسرى في الماء فهو أصل العناصر والأركان» ولذلك‌جمل الله 
دمن الماء كل شيء حي » : وما ثم شيء إلا وهو حي » فإنه ما من شيء إلا وهو 
ا ی ا ۳ ۱ 


(١)ب:جاوزها‏ بلزاي ()) ب : واحد ‏ (+)ب:غير 
)٤(‏ ن : ساقطة . ب : قوله هو (ه) ن ؛ فقه. 


RRA Ss 


منه تکوان فطفا عليه فپو يحفظه من تحته» کا أن الإنسان خلقه الله عمدا فتكبر 
على ربه وعلا عليه»فبو'''سبحانه مع هذا يحفظه من تحتهبالنظر إلى علو هذا العبد 
الجاهل پنفسه “وهو قوله عليه السلام«لو دليتم حمل شبط علىالله». فأشار إلىنسية 
التحت إليه كما أن" نسبة الفوی" ۲۳ البه في فوله « يخافون ریم من فوقهم » » 
« وهو القاهر فوق عماده » . فله الفوق والتحت .وهذا ما ظبرت الجهات الست 
إلا بالإنسان»وهو على صورة ال حمن . ولا مطعم إلا الله » وقد قال في حت طائفة 
دولو أنهم أقاموا التوراةوالإنجيل»»ثم نكر وع فقال« وما أنزل! لمهم منربهم»» 
فدخل ٤‏ قوله (5لاب) «وما آنزل سوم من دم »كل = منزل على لسان 
رسول أو ملم »« لأكلوا من فوقهم » وهو المطعم من الفوقية الق‌نسبت"""لبه» 
و ومن تحت أرجلبم »»وهو المطعم من التحتبة التي نسبها إلى نفسهعلى لسانر سوله 
المترجم عنهصلى الله عليه وسلم. ولو لم يكن العرش على الماء ما احفظ وجوده» فانه 
بالحياة ينحفظ وجود الحي .ألا ترى اي إذا ماتالموت العرفي تنحل أجزاءنظامه 
وتنعدم قواه عن ذلك النظم الخاص ؟ قال تعالى''' لأيوب « ار کض برجلك هذا 
مغتسل » » يعني ماء » «پارده لا كان عليه من إفراط حرارة الا » فسكدّنه الله 
ببرد الماء. و لهذا كان الطب النقص من الزائد والزيادةفيالناقص. و القصود(*اطلب 
الاعتدال4ولا سيمل إلمهإلا أنه يقاربه.وإنما قلا ولا سيمل إليه_أعني الاعتدال- 
من أجل أن الحقائق والشهود تعطي التكوين مع الآنفاين على الدوام »ولا یکون 
التكوين إلاعن ميل في الطبيعة يسمى انحرافا أو تعفينا'؟!»و فيح الح إرادة 


(۱) ب : وهو (؟) «ا» و «ن» : ساقطة (۳) «ا» و «ن» : الفوقية . 


(4) ب :رم :وعم (+) ۵ : ذکر ‏ (د)۱: تنب (۷) ب : اش تعالى 
(ه) ب : فالقصود (4) | : تعنتفا. 


۷۲ بت 


وهي هيل إلى المراد الخاص دون غيره. والاعتداليؤذن بالسواء فيا ليع » وهذا 
ليس بواقع » فلپذا معت" من حك الاعتدال. وقد ورد في الم الإلبي النبوي 
اتصاف الحقبالرضا والغضب وبالصفات . والرضا مزيل للغضب»والغضب مزيل 
لارضا عن الرضي عنه (۱-۷۷) والاعتدال أن بتساوی‌الرضا والغضب ؛فا غضب 
الغاضب على من غضب عليه وهو''' عنه راض. فقد اتصف بأحد الحكين في حقه 
وهو میل.وما رضي الراضي عمن رضي عنه وهو غاضب عليه ؛فقد اتصف‌باحد 
الحكمين في حقهوهو ميل. و إا قانا هذا من أجل من بری‌آن أهل النار لا تال 
غضب الله عليهم دافاً بدا في زعمه. نما لهم حك الرضا من الله »فصع القصود . 
فإن كان كما قلنا مال أهل النار إلى إزالة ال لام وإن سکنوا النار »فذلك‌رضا: 
فرال الغضب از وال YN‏ » إذا عبن الا عبن الغضب إن فهمت . فن غضب 
فقد تا ذى فلا يسعى في انتقام الفضوب عليه با بلامه إلا لمحدالغاضب الراحة بذلك» 
فمنتقل الألم الذي كان عندهإلى العضوب عليه .والح إذا آفردته عن العام يتعالى 
علواً كميراً عن هذه الصفة على هذا الحد. وإذا كان الق هو َة العام نما ظهرت 
الأحكام كلها إلا منه وفيه » وهو قوله « وإلبه برجم الأمر كله » حقيقة و کشفا 
«فاعنده وتوکل عليه » ححابا وستراً. فلمس ٤‏ الامکان أبدع من هذا العام لاذه 
على صورة الرمن» أو حده اللاي ظمر”؟'وجودهتعالى بظپور العام کیاظهر الانسان 
بوجودالصورةالطميعية . فنحنصورتهالظاهرة» وهويته روحهذهالصورةالمديرة ۱۸۵ . 


فا كان التدبير إلا فيه كما ِ یکن إلا منه . فهو والأول» الى «والآخر »بالصورة 


۱۱ ۱ ؛ هدعتاه (؟)١ا:‏ فمو ۳( ن : الا (غ)١ا:‏ ی ظهر و حوده » 


أى ظهر وحوده تعالی. 


— Y۳ — 


وهو « الظاهر » بتغير الأحكام والأحوال » « والماطن » بالتدبير » « وهو بكل 
شيء علم 1 ) 2-۷ ) شهو عل كل شيء سپمد > لمعم عن سود لا عن فکر ۰ 
فكذلك عل الاذواق لا عن ف وهو العم الصحبح وما عداه فحد س وتخمين 
لدس بعلم أصلا . ثم كان لأيوب عليه السلام ذلك الماء شراب لإزالة ألم العطش الذي 
هو منالندُصْبٍ والعذاب الذي مسهيه الشيطان»أي البعد عن الحقائق أن يدر كبا 
على ما هي عليه فسکون بإدرا کها في حل القرب . فكل مشهود قريب من العين 
ولو كان بعبدا بالمسافة .فان البعبر بتصل به‌من حيث شپوده ولولا ذلك لم بشهده» 
أو دتصلالمشهود بالنصر كمف ان. فهو قرب‌بان البصر والمنصير. ولهذا کی آوب 
في المس»فأضافه إلى الشمطان ٠م‏ قرب المس فقال البعيد مني قريب لحكه”"' في . 
وقد عامت أن الرعد والقرب أمران اضافنان ٤‏ فا دستان لا وحود 7 ی العين مع 
ثبوت أحكامهافي البعيد والقردب . واعلم أن سر الله في أبوبالذي جعل'"'عبرةلنا 
r U‏ ۳۹ ا دقر وه هذه الامةاحمدية لتعلم ما فمه فتاحق بصاحمه 
تشم فا ها. فأثنى الله علبه-آعي على أبوب_يا لصبر مع دعانه ف رفع الضر عنه . 
فعامنا أنالعبد إذا دعا اف ك ف الضر عنهلا يقدح في صبره وأنهصابر وأنهنعم 
عند ذلك )لعفي لامد اهاد الا تا الام ها كنةر ات 
واحد العين . فرجوع العبد إلى الواحد العين المزيل بالسبب ذلك الألم أو لی من 


الرجوع إلى سیب خاص (78--!) رعا لا يوافتى''' علم الله فيه » فيقول إن الله لم. 


۱ « لا عن فکر » ساقطة في ن (۲) ن : نحكة (۳) ۱ : حعله الله 
۱6 ساقطة . ب : خال) ‏ وهي بالحاء نسبة إلى الحال أي آبوب (ه)ب : بسند 
)ين ی وا 


) 
) 
) 


- ۷) - 


4 يستحب لي وهو ما دعاه٤و‏ إا جنح إلى سبب خاص ل بقتضه الزمانولا الوقت. 
فمل أبوب حكمة الله إذ كان نبيا» لا لم أنالصبر الذي هو حبس النفس‌عن 
الشکوی عند الطاثفة۲۱۱»ولیس ذلك حد للصبر عندنا. وإغا حده حمس النفس 
عن الشکوی لغير الل لا إلى الله . فحجب الطاذفة" نظرام في أن الشاك يقدح 
بالشكوى في الرضا بالقضاء » وليس كذلك » فان الرضا بالقضاء لا تقدح فبه 
الشکوی(؟) إلى الله ولا إلى غيره»وإنما تقدحفي الرضا بالاقضى . ونحنما!"'خوطينا 
بالرضا بالمقضي. والضر هو المقذي ما هو عين القضاء . وعم أيوب أن في“ حبس 
النفس عن‌الشکوی إلى اللهفيرفم الضر مقاومَة القهر الإلبي» وهوحیل‌با لشخص 
إذ ابتلاه الله ما تألم منه نفسه “فلا يدعو الله في إزالة ذلك الأمر امو »بل ينبغي 
له عند المحقق أن يتضرع ويسأل الله فيإزالة ذلك عنه»فإن ذلك إزالةعن جناب الله 
عند العارف صاحب الكشف :فان الله قد وصف نفسه بأنه يؤذي فقال «ان‌الذن 
يؤذون الله ورسوله». وأي أذتى أعظممن أن يدتليك ببلاء عند غفلتك‌عنه أوعن 
مقام إِطي لا تعامه لترجع له بالشكوى فيرفم. عنك » فيصح الافتقار الذي هو 
حقرقتك »فير تفع عن الحق الأذىبسؤالكإياهفي رف هعنك»إذ أنت صورتهالظاهرة. 
( ۷۸ - ب ) كا جاع بعض العارفين فنکی فةال له فيذالك من لاذوق له فيهذا 
الفن مماتبا له » فقال العارف «إنما جوعني لأبك ».یقول إنما ابتلاني بالض رلأأسأله 
في رفعه عني»وذلك لا بقدح في كوني صابراً. فمامنا أن الصبر نما هو حي سالنفس 
عن الشکوی لغير الله » وأعني بالغير وجپا خاصامن وجوه الله. وقدعين اللالحى 


(۱) يقول القاشاني الطائفة أي المتقدمين من الشرقيين من أهل الله (؟) ن :بالشكوىلاإلى 
(۴) ن :فما )٤(‏ «ا«دو «ن» :في ذلك (ه)! : ندعو إلى الله . 


دا ۱۷۵ — 


وحباً خاصاً من وجوه الله وهو المسمى وحه اموية فتدعوه من ذلك الوحه في 
رفع الضر لا من الوجوه الآخر السعاة أسبابا»وليست إلا هو من حيث تفصیل"۱) 
الامر في نفسه . فالعارف لا محجبه سؤاله هويّة- الق في رفع الضر عنه عن أن 
تکون جميع الأسباب عبنه من حيثية خاصة. وهذا لا بازم طریقته إلاالأدباء من 
عباد الله الأمناء على أسرار الله » فان لله أمناء'"' لا يعرفهم إلا الله وبمرف 
بعضپم بعضاً. وقد نصحناك ۳۱" فاعمل وإياه سبحانه فاسأل. 


۲۰- فص حكمة جلالية في كلمة يحبوية 


هذه حكة الأولية في الأسماء » فان الله سماه حى أي محما به ذكر زكريا. 
و  «‏ نجعل له من قبل ميا » فجمع بين حصول الصفة التي فيمن خر" من ترك 
ولدا يحما به ذکر"ه وبين اسمه بذلك. فسماه يحمى فكان اسمه حبی کالم الذوق » 
فان آدم حمي ذ کره تست ونوحاً حمي ذكره يسام » وكذلك الأندباء : 
ولکن ما جمم الله لأحد قبل حبی بين الاسم للم منه وبين الصفة ( ۱-۷۹ ) 
إلا ازكريا “' عناية منه إذ قال « هب لي من لدنك ولا » فقدم الق" على ذكر 
ولده کا قدمت آسبة ذكر الجار على الدار في قوضا « عندك بيت ا في الجنة » 
فأكرمه ال بأن قضی حاحته وسماه بصفته حتى يكور اسه تذكاراً لا طلب 
منه نبيه زكريا » لانه عليه السلام آثر بقاء ذكر الله في عقبه إذ الولد سر 
أببه » فقال « برثي ويرث من آل يعقوب » ولیس ثم" موروث في حى هؤلاء 
إلا مقام ذکر الله والدعوة إليه . ثم إنه دشره با قدمه من سلامه عليه يوم 


(۱) ب : تفضل بالضاد (۲) ن : أمثالاً (۳) ن : نصحتك. 
(4) ن : زكريا. 


۱۷۲ = 


ولد وبوم يموت ويوم بسث حما.فجاء بصفة الحياة وهي اسمه و عم سلامه‌علمه » 
وكلامه” صدق فبو مقطوع به » وان كان قول الروح « والسلام علي يوم ولدت 
ويوم أموت ويوم أبعث حيا » أکل في الاتحاد » فبذا أكمل في الا تحاد ۱۱ 
والاعتقاد وأرفع للتأويلات'"'.فإن الذي انخرقت”'' فيه'؟' العادة في حق‌عسی 
إغا هو النطق » فقد تكن عقله وتكل في ذلك الزمان الذي أنطقه الله فبه. ولا 
يازم للمتمكن من النطق - على أي حالة كان الصدق' فما به ينطق » خلاف"*۱ 
المشبود له كبحيى. فسلام الق على حى من هذا الوجه أرفع للالتياس الواقع 
1 العناية الإلهية به من سلام عيسى على نفسه » وإن كانت قرائن الأحوال تدلعلى 
قربه " من الله في ذلك وصدفه » إذ١'"'‏ نطى في معرض الدلالة على براءة أمه ٤‏ 
المبد. فهذا أحد الشاهدين “والشاهد الآخر هو الجذع الباس فسقط رطا جنم 
من غير فحل ولا تذكير ( ۷۹-ب ) » کا ولدت مرم عسی من غير فحل ولا 
ذكر ولا جماع عرفي معتاد » لو قال ذي آبی ومعحزتي أن ينطق هذا الحائط > 
فنطق الحائط وقال في نطقه تکذب ما أنت رسول الله > لصحت الآية وثدت 
مها آنه رسول الله » ول بلتفت إلى ما نطق به المائط . فاما دخل هذا الاحيّال 
في كلام عسی باشارة آمه إلبه وهو في الهد » كارن ۱۰۱ لام الله على حبی 
آرفع من هذا الوجه (۳. موضم الدلالة أنه عبد الله من أجل ما قل فيه انه 
ابن الله - وفرغت الدلاله عحرد النطق - وأنه عبد الله عند الطائفة الاخری 
القائلة بالنسوة . وبقي ما زاد في حکم الاحقال في النظر العقلى <تى 
ظمر في الستقبل صدقه في چم ما آخبر به في الپد فتحقق ما آشرنا البه . 
16 ی ی (۲) ب : في التأریلات 


) 
(*)ب: احرفت )٤(‏ ن : به (ه) ب : ساقطة (<) ن : قريئة. 
(۷) «ب» و «ن» : إذا (م- ۸ ) ساقط في «ا» و «ن» . 


س ۷۷ س 


۲١‏ فص حكمة مالكية في كلمة زكرباوية 


اعم آن ر حرة الله وسعءت كل شيء ردا EET‏ 6 وان وحود الفضب من 
الغضب ام وا كارت لكل عين وحود دطله من الله ٤‏ لد لت ہت رحمته کل 
عین »© فانه بر حه الي ر مه مها فل رغسته في وحود عدنه > فأوجدها . 
وړز لك ولا ا رجه الله و سعت کل ی ۶ تخود ونا والاسماء الإشة من 
الأشياء ؛ وهي ترجم إلى عين واحدة. فأول ما وسعت رحمة الله شيئية تلك 
العين الموجدة”'' للرحمة بالر<مءة » فأول شيء وسعته الر هة نفاسها ثم الشيشية 
المشار إللها ¢ م سدسة ٠‏ ۸ حت ) كل موحود و حك ال ما لا بتناهی دنس 
و اخره ¢ وغ رها ¢ ور ودسيطا. و۷ دعتیر فقس حصول عرض 
ولا ملائمة طبع » بل اللائم وغير اللائ كله وسعته الرحمة الاهبة وحوداً- وقد 
ذكرنا في الفتوحات ۳۲ أن الأثر لا کون إلا للمعدوم لا للموجود » وإن كارن 
او حود فیح المعدوم : وهو عم عردب ونا لد نادرة 2 و دعم محققما 8 
الا أصحاب الأوهام » فذلك بالذوق عندم. وأما من لا يؤثر الوم فيه فهو بعد 


عن هده المسألة ۰ 


فرحمة الله في الأكوان سارية وني الذوات وف الااعمان جارية 
مكانة الرحمة الألى إذا عاست من الشهود مم الأفكار عالة 


(۱) « إذ قبل » في اخطوطات الثلاثة - راد لا وجود ها في ج.مع نسخ الشروح التي بين 
بدي. فااعنی عل رحود إذ: فإنه برحمته التي رحمه ها : أي موجود برحمته الخ » وإذ قبل تعليل 
لو جوده وعللى حذفها يككون العنی : فانه برمته التي رحمه پا ة.لى رغمته (؟) ن : الموجودة. 

(۴) الفتو حات اللکة لامو اف (:) ب : محقمقتپا. 


)۱۲( 


حر 


بت هلا١ ‏ 


فكل من ذكرته "الرحمة فقد سعد » وماثم إلا من ذكرته الرحمة . وذكر 
الرحمة الأشياء '"' عين إيحادها إياها . فكل ''' موجود مرحوم. ولا تحجب 
با ولي عن إدراك ما قلناه با ترى من أصحاب البلاء وما تؤمن به من آلام الآخرة 
التي لا تفتر تفتر عمن قامت‌به .و اعم وا أن ال حمة إا هي في الإيحاد عامة . فيال رحمة 
پا لام 7 الا 0 ثم ثم إن الرحمة لها أثر'*' بوجبين : أثر بالذات» وهو 
إبحادها كل عين موحودة . ولا تنظر إلى غرض ولا إلى عدم غرض؛ ولا إلى ملام 
ولا إلى غير ملاتم: فا ناظرة في عبن کل موحود قل وحوده. بل تنظره ۲۳ في 
عين شوته » ولهذا رأت الق الحلوق في الاعتقادات عبناً ثابتة في العسون الثابتة 
هرهس ۱ ا إن الق الخلوق'*' في الاعتقادات أولشيء 
مرحوم بعد رحمتها نفسها!؟! في تعلقپا بإيحاد الموجودين . وها أثر آخر بالؤال» 
فيسأل المحجوبون ( ۸۰ - ب ) الق أن بر حمهم في اعتقادم » وأهل الكشف 
دسألون رحمة الله أن تقوم بهم ٤‏ قد ألونها باسم الله فيقولون با الله ار حمنا.ولا 
برحمهم إلا قيام الرحمة ب" ؛ فلها المي » لأن الحم إنما هو في الحقيقة لمعنی 
القائم بالمحل. فبو''''الراحم على الحقمقة . فلا برحم الله عماده المعتنى بهم إلابالرحمة » 
فإذا قامت بهم وجدوا حکها ذوقا. نمنذ كرتهالرحمة فقد ررحم .واسمالفاعلهو 
الرحم والراحم.والحك'"'' لا يتصف بالخاتى لآنه أمر توجبه العساني لذواتها. 


فا خوال لا هو هدر ولا معدومة »أي لا عين ما في الوجود لا: ارا 


(۱)ب : () ن : للاشیاء (۳) ب : وکل ( £ و ٤‏ ) ب : پلام 
۳ : الآثر (د)ب : بنظرة (۱)۷: بنفسه ‏ (۱)۸: الخلوق به. 
اد : بنفسها (۱۰) ب : هم (۱۱) ۱ : وهو . 

(۱)۱۲ : هو الحكم (۱۳) «ا» و «ن» : قسمه. 


بت ۱۷۹ 


معدومة في الحكم لأن الذي قام به العم يسمى عا وهو الحال . فعالم ذات 
موصوفة بالعم > ما هو عبن الدات ولا عين العم » وما ثم إلا عم ودات قام بها 


هذا الع . و کونه عالاً حال هذه الدات باتصافها بهذا العنی . فحدشت"۱۱ 


اة 
العلم إليه » فمو المسمى عاما. والرحمة على الحقمقة نسبة من الراحم» وهي الموجمة 
للحکم » وهي الراحمة''' . والذي أوجدها في الرحوم ما أوجدها لبرحمه بها 
وإِما أوجدها ليرحم امن قامت به" . وهو سبحانه لدس محل للحوادث > 
فليس بحل لإيحاد الرحمة فيه . وهو الراحم » ولا یکون الراحم رام إلا 
بقيام الرحمة به . فثدت أنه عين الرحمة . ومن م يذى هذا الأمر ولا كان له فبه 
قدم ما '*' اجترأ أن بقول إنه عين الر حمة أو عبن الصفة » فقال ما هو عيبن 
الصفة ولا غيرها . فصفات الق عنده لا هي هو (۱-۸۱) ولا هي غيره ؛ لأآنه 
لا بقدر على تقمپا ولا يقدر أن يجعلها عننه » فعدل إلى هذه العمارة وهي ٠‏ 
معان ف شاوه" لحل الام هاا وأرفع الإشكال » وهو القول بنفي أعسان 
الصفات وحودا قائم] بذات الموصوف . وإ ءا هي نسب وإضافات دين 
الوصوف ما وبن اعيا ا اقرا . وان کانت الر حمة ۲ حامعة فان 
بالنسبة إلى كل اسم اي مختلفة » قلي ذا يسال سبحانه آرن_ ترحم يكل 
اسم اي . فرحمة الله والكناية ۲۲ هي التى وسعت كل شيء . ثم ها 
شعب كثيرة تتعدد بتعدد الأسماء الإلهية . نما تعم بالنسية إلى ذلك الاسم 
الخاص الإلهي في قول السائل رب ارحم » وغير ذلك من الأسماء. حتى النتقم له 
أن بقول با ممتقم ار حمني ء؛ وذلك لان هذه السا تدل على الدات السیاة» وتدل 


(۱) «ا» و «ن» : فحددث (۲) ب : هي الراحمة (۳) آي أن الله لم يوجد الرحمة في 
المر حوم لمككون بها مرحوماً بل راجا . وكذلك الخال في الصفات الإهية التي ده‌طمها الله 
لادل الكشف )€( با: ساقطة 6 ب : ماقطة )<( ب : رده 
(۷) الكناية أي الضمير فى قوله : ورحمق . 


دوعا 


محقائقما على معان تلفة . فمدعو بها في الرحمة من حمث دلاأتها على الذاتالمسماة 
ودتميز . فإنه لا بتميز عن غيره وهو عنده دلمل الدات > وإئا يتميز بنفسه عن 
غيره لذاقه » إذ المصطاح عليه بأي لفظ كان حقيقة ” متميزة بذاتها عن غيرها : 
وان كان الكل قد سيق ''' لدل على عبن واحدة مسماة . فلا خلاف في أنه 
لكل اسم حكم ليس للآخر » فذلك آیضا يتيفي أن ''' يعتبر كا تعتبر 
دلالتبا على الذات السماة . ولهذا قال أبو القاسم بن قسي في الأسماء الإلهية 
) ۱ داب ( إن كل اسم إلى على انفر اده مسمی جمسع الأسواء الإلبمة كلها ۳ 
ادا قدمته في الذ کر ا محمسم لاسام » وذلك لدلالتها على عين واحدة » 
و ان تکثرت الأسماء علمپا و اختلفت حقائقها » أي حقائق تلك الاسماء . ثم 
إن الرحمة تال على طريقين م طردق الوحوب » وهو قوله 2 فسأکتها للذین 
بتقون ویوتون الزكاذ» وما فده به من الصفات العاسة والعملية ۲*۱ . والطریق 
الاخر الذي تنال به هذه *' الرحمة طریق الامتنان الإلبي الذي لا يقترن به 
عل وهو قوله 2 ور حمى وسعت كل شيء ) وميه قىل « لمغفر لك الله ما تقدم 
من ذنمك وما تأختر » » ومنها قوله « اعمل ما شنت فقد غفرت لك » فاعا 
ذلك . 


f 


(۱) «ا» و «ب» : سمق بالياء (؟) قوله : « فذلك أيضا يشيغي » ساقط في ب 
(۳) ب : ذکر ()ن : المقلية والعلمية ١‏ (ه) ن : ساقطة . 


۰۷۱ - 


۲ فص حكمة إيناسية في كامة إلياسية 

إلناس هو إدردس کان ندا قبل توح » ورفعه الل مكانا علدا » فہو في قلب 
الأفلاك ساكن وهو فلك الشمس. ثم بعث إلى قرية بعلبك » وبعل اسم صنم ٤‏ وبك 
هو سلطان تلك القرية . و کان هذا الصنم السمی بعلا خصوصا باللك. وكان الباس 
الذي هو إدريس قد مثثل له ۱۲۷ انفلای الجبل السمی ليئان - من اللننانة > 
وهي الحاجة - عن فرس من ار » وجميع''' آلاته من نار'"". فاسارآه ركب 
عليه فسقطت عنه الشهوة » فکان عقلاً ( ۸۲ -۱) بلا شهوة » فلم یبق له تعلق 
ما تتملق به الاغراض النفسية . فکان الق فه منزه] » فکان على النصف من 
العر فة بالل4فإن العقل إذا تجرد لنفسه من حيث أنخذه العلوم عن نظره» كانت 
معرفته بالله على التنزيه لا على التشده .و |ذا أعطاه الله العرفة بالتحلی كلت معر فته 
الله » فنزه في موضع وشبه في موضم » ورأى سریان الح في الصور الطبيعية 
والعنصرية . وما بقست له صورة إلا وبرى'*' عبن الحتى عمنها. وهذه المعرفة الثامة 
التي جاءت بها الشرائع المنزلة من عند الله » وحكلت بهذه المعرفة الأوهام كلها . 
ولذلككانت الأوهام أقوى سلطاناً فيهذه النشأة من العقول»لنالماقل ولو( ابلغ 
في عقلدما بلغ لم مخل من حك الوهمعلمه والتصوار فما عقل. فالوهم هو السلطانالأعظم 
في هذه الصورة الكاملة الإنسانية » وبه جاءت الشرائع المتزلة فشسبت ونزهت ؟ 
شببت في التنزيه بالوهم » ونزهت في التشبيه بالعقل . فارتبط الكل بالكل »2 فم 


(۱) ن : ساقطة ( ۲-۲ ) ساقط في ب (۳) ن : فکانت :١)»(‏ رتری 
(ه) ن : لو. 


- ۱۸۲ 


يتمكن أن مخلو تنزیه عن تسده ولا تسده عن تنزيه : قال تصالی « لدس كمثله 
شيء » فنزه وشمّه » « وهو السميع البصير » فشبه. وهي أعظم آية تنزيه 
نزلت"۱) » ومع ذلك ۸ تخل عن التشيه بالكاف. فهو أعلم العاماء ينفسه » وما 
عابر عن نفسه إلا ما ذكرناه. ثم قال « سبحان ربك رب العزة عما يصفور:. » 
وما دصفونه إلا یا تعطه عقو شم . فنزه نفسه عن تاز ممم اد حددوه (۸۲-ب) 
بذلك التنزيه » وذلك لقصور العقول عن إدراك مثل هذا. ثم جاءت الشرائم 
كلها ما تحکر به الأوهام . فل تخل ای عن صفة يظبر فمها. كذا قالت» وبذا 
جاءت. فعملت الأمم على ذلك فأعطاها الحق التجلي فلحقت بالرسل وراثة”'")» 
فنطقت با نطقت به رسل الله « الله أعلم حيث يبحمل رسالته'". « فاش أعلم » 
موجه : له وجه بالخبرية إلى رسل(* الله » وله وجه بالابتداء إلى اعا حيث 
حمل رسالاته. وكلا الوجهين حقيقة فمه» ولذلك قلنا بالتشبيه في التنزیه وبالتنزيه 
في التشدمه . وبعد أن تقرر هذا فنرخي الستور ونسدل الحجب على عبن المنتقد 
ولد إن نامو نض وروما کل فا الى رو ی ند ار 
لمظبر تفاضل استعداد الصور»وأن الاجلى في صورة بحم استعداد تلك الصورة» 
فمنسب البه ما تعطيه حقيقتها ولوازمپا لا بد من ذلك : مثل من بری الى في 
النوم ولا يتكر هذا وأنه لا شك الق عبنه فتتبعه لوازم تلك الصورة وحقائقها 
التي تحلى فما في النوم » ثم بعد ذلك يعبر - أي محاز - عنما إلى أمر آخر 
بقتفي التنزيه عقلا . فان كان الذي يعبرها ذا كشف وإيمان 2١‏ » فلا يحوز عنما 
إلى تنزيه فقط » بل يعطمها حقم-ا في التنزيه وما ظبرت فيه ( ۸۳ - | ) . 


(۱) ب : ساقطة (؟)!:وارثة (؟)«ب»>ود«ن» : رسالاته (4)ن : رسول 
) 


۰۵ : فيا (1) «ب» و «ن» : أر إعان . 


NAY = 


فالله على التحقيق عبارة لمن فهم الإشارة . وروح هذه الحكة وفصها أن الأءر 
ينقسم إلى مؤثر وم ره وها عبارتان : فالثر بکل وحه وعلىكل حال 
وی کل حضرة وهو الل'"". رالوثر" فته بکل وجه وعلى كل حال وف كل 
حضرة هو العام " فإذا ورد *۲ . فألحق' کل شيء باصل الذي بناسه» فا 
الوارد ردا لادد أرق کور فرع) عن أصل'*' کا كانت اة الإهية عن 
الذوافل من العمد. فهذا أثر بين مؤددّر ومثتر فيه : وکا كان ای ممم العبد 
وبصره وقواه عن هذه ابا . فپذا أثر مقرر لا بقندر" على إنكاره لشموته 
شرعاً إن كنت مؤمنا. وأما القل السلم » فهو إما' صاحب تحل هي في جلى 
طسعی قفعرف ۳ قلناه 6 و اما ممن مسلم دؤمن به کا ورد في الصحبح ۰ ولا ید 
من ساطان الوم أن ۲۷ يحم على الماقل“ الباحث فما جاء به الق في هذه 
الصورة لانه مؤمن بها . وأما غر المؤمن فیح على الوم بالوهم فتخل بنظره 
الفكري أنه قد أحال على الله ما عطاه ذلك التجلى في الرؤيا » والو'م' في ذلك 
لا دفارقه من حست لا شەر لغذلته عن دقسه 6 ومن ذلك فو له تعالى 0 ادعونى 
آستحب لکم ». قال تعالی « إذا سألك عبادي عني فإني قريب آجسب دعوة 
الداعی إذا دعانى» اد لا بکود. جا إلا إذا كان ۲٩(‏ من بدعوه » وان كان عبن" 
الداعی عبن اسب ( ۸۳ - دب ). فلا خلاف في اختلاف الصور > فپا صورتان 
بلا شك . وتلاك الضور کا كلاعضاء لزید : فمعلوم أن د حقمقة و احدة‌سخصتء » 
وأن بده ليست صوره ر حله و ا ولا عمنه ولا حاحمه . فهو الكثير الواحد: 


) «ا» و «ن» : رها (۲) ب : ساقطة (۳ ۳) ن : ساقطة. 

) أي الامر الذي ینقسم إلى مزثر ومژثر فيه . أو ورد » أي الوارد الامي. ب : آررد. 
) ب : أصل مقرر محقق (1)ن : ساقطة (۷) ن : ساقطة (م)ن: العقل 
) كانتامة باثي إذا وجد من لدعوه . 


SA 


الكثير بالصور''' » الواحد بالعين. وكالإنسان : واحد بالعين بلا شك . ولا 
تشک أن سرا ماهو درل الد ول سین وان أشخاض: هه الین 
الواحدة لا تتناهی وحوداً. فپو وان كان واحدا بالعين » فو" كثير بالصور 
والاشخاص. وقد عامت قطما ان كنت موّمنا أن الحق عننه يتحلى بور 
القيامة في صورة فیعّراف » ثم يتحول في صورة فینکر » ثم يتحوال عنبا في 
صورة فع رف » وهو هو المتجلي - ليس غيره - في كل صورة . ومعلوم أن 
هذه الصورةما هي تلك الصورةالأخرى : فكأن” العين الواحدة قامتمقام ا مرآة» 
فإذا نظر الناظر فما إلى صورة معتقده في الله عدرفه فاقر" به. وإذا '*' اتفق 
أن برى فمها معتقد غيره آنکره»کا برى في المرآة صورته وصورة غيره.فامرآة 
عبن واحدة ۲7 والصور كثيرة فى عين الرالي » وليس في المرآاة صورة منپا جملة 
واحدة » مع کون المرآة لها أثر في الصور بوجه وما ها أثر بوجه: فالآثر الذي 
ها كوتها ند الصورة متغيرة الشكل من الصغر والكبر والطول والعسسرض ؛ 
فلہا أثر في المقادير »وذلك راجم إلمها. وإنما كانت (84-!) هذه التغیرات"" منها 
لاختلاف مقادير الراني: فانظر في المثال مرآ ة و احد.ة منهذهالمرايا؛لاتنظراماعة» 
وهو نظرك من حمث كونه ذاتا: فهو غنى عن العالین؛ ومن حسث الأسماء الإلهية 
فذلك الوقت یکون کالرابا:فأي اسم هي نظرت فيه نفسك أو من نظر »فإنمايظهر 
في الناظر حقبقة ذلك الاسم : فبكذا هو الأمر إن فهمت. فلا تجزع ولاتخف فان" 
الله يحب الشجاعة ولو علىقتل حية؛و ليست الحية سوی‌نفسات. والحية حية لنفسها 
بالصورة واطققة. والشيء لا يقتل”*' عن نفسه : وان أفسدت الصورة في اس 


6 | : الصور من غير الماء (۲)ن: ولا شك )*( الضمير عائد عل الانسان 
)٤(‏ ۱ : في دوم (ه) ب : فإذا (5) ب : واحد (۷) ب : التعبيرات. 


(۸) ب : یعقل , 


۱۸۵ سه 


فان الحد يضبطبا والخبال لا بزيلها. وإذا كان الأءر على هذا فهذا هو الأمان على 
الذوات والعزة' والمنعة” ؛ فانك لا تقدر على فاد الحدود. وأي عزة أعظم من 
هذه العزة ؟ فتتخيل بالوهم أنك قتلت » وبالعقل والوهم ۸ تزل الصورة موجودة 
في الحد. والدليل على ذلك « وما رمءت إذ رمست ولكن الله رمى » : والعين 
ما أدركت إلا الصورة الحمدية التي ثبت شا الرمي في الحس » وهي التي نفى الله 
الرمي عنما ولا ثم أثدته ما وسط) » ثم عاد بالاستدراك أت الله 507 5 
سورة مدیة . ولا بد" من الإعان م‌ذا. فانظر إلى هذا الأؤثر حتی أنزل الق في 
صورة ممدیة۱۱۱. وأخبر المى نفسئه' عاده بذلك » نما قال أحد منا عنه ذلك 
(6م ‏ ب )بل هو قال عن نفسه. و خر ه صدق والاعان‌به واحب » سواء 
در کت عم قال و لم تدر که : فإما عام وإما ملم مؤمن .و ما يدلك على 
ضعف النظر العقلي من حسث فکره » کون العقل يحم على العلة أا لا تکون 
معلولة ان هي علة له: هذا حك المقل لا خفاء به» وما في عم التحلي إلا هذا» 
وهو أن العلة تکون معلولة لمن هي علة له. والاي حك به العقتل صحيح مع 
التحرير في النظر؛ وغايته في ذلك أن بقول إذا رأى الآءر على خلاف ما أعطاه 
الدليل النظري » إن العين بعد ثدت أنها واحدة فى هذا الكثير » فمن حيث هي 
علة ۲۳۱ في صورة من هذه الصور لعلول مدا > فلا تکون معلولة الءلولها »في حال 
كوا علة » بل ينتقل الم بانتقالها في الصور » فتکون معلولة اعلوطا > فيصير 
معلوطا علة ما!۱۳.هذا غايته إذا كان قد رأى الأمر على ما هو عليه » وإيقف!؟ 
مع نظره الفکری .و إذا كان الأمر في العلسة بهذه المثابة » فما ظغك بانساع النظر 
العقلي في غير هذا الضمی ؟ فلا أعقل من الرسل صلوات الله عليهم وقد جاءوا با 


)١-1(‏ ماقطفين ‏ ات له (ع)بدله (4)ن:يقدح 


١١ 


ها 


جاءوا به في الخبر عن الجناب الإلهي » فأئنتوا ما أثبته العقل وزادوا ۲۲ ما لا 
بستقل العقل بإدراكه » وما رح 3 العقل رأساً و ابقر به ( هم - ١‏ ) في 
التحلي"'. فإذا خلا بعد التحلى بنفسه حار فما رآه : فان كارن عبد رب رد 
العقل إلمه » وإن كان عمد نظر رد الق إلى حكه'؟'. وهذا لا کون إلاما 
دام في هذه النشأة الدنيوية'*حجوباً عن نشأته الا خروية في الدنيا. فإن العارفين 
يظهرون هنا" كأنهم في الصورة الدنيا لا حري عليهم من أحكامها » والله تعالى 
قدح وهم في بواطنهم في النشأة الأخروية » لا بد من ذلك. فم بالصورةجمولون 
إلا ان كشف الله عن بصيرته فأدرك. شا من عارف ,الله من حبث التحلى الامي 
إلا وهو على النشأة الآخرة : قد حشر في دنياه ونشر في قبره ؛ فهو برى ما لا 
ترون » ويشهد ما لا تشهدون » عناية من الله ببعض عباده في ذلك . فمن أراد 
العثور على هذه الحكة الإلماسية الإدريسية الذي أنشأه الله نشأتين » فكان 
نبا قبل نوح ثم رفع ونزل زو بغت ذلك + فجمم الله له بين المنزلتين فليتزل 
عن حع عقله إلى شهوته » ويكون حواناً مطلقاً حق ب‌کشف ما تكشفه 
كل دابة ما عدا الثقلين ؛ فحينئذ بعلم أنه قد تحقق محموانیته . وعلامته علامتان 
الواحدة هذا الکشف » فيرى من يعذب في قبره ومن ينعم » وبری الميت حر 
والصامت متكاما والقاعد ماش . والعلامة الثانىة الخرس محسث إنه لو أراد أن 
دنطق ما رآه م يقدر ( 6م - ب ) فحبنئذ يتحقق بحموانيته . وكان لنا تاذ قد 
حصل له هذا الكشف غير أنه م يحفظ عليه امرس فم بتحقق يحيوانيته . ولا 
أقامني الله في هذا المقام تحققت بحيوانيتي تحققا كلءا» فکنت أرى وأريد النطق 
۱) ب : (۲) «۱» و «ن» : خیله (۳) ب : التجلي الإهي 


) 
TT )‏ دع لضا (ه) ب : الدنیا 
)٦(‏ ب + حسما . 


۱۸۷ 


۳۳ ا فلا أستطسع ¢ فكت لا أفرق دی ودين ا جرس الق بتکلمون. 
فإذا حقق بما ذكرنه انتقل إلى أن بکون عقلاً جردا فى غير مادة طسعمة » 
الحكم في صور الطبيعة''' علا ذوقيا ٠‏ فن كوشف على أن الطبيعة عين نفس 
ا جو فقد. اون تیا سرا وان افص معد عل ناد كر اة فا الق تدر 
بکفه من المعر ف الحا ئمة على عقله 5 فملحق 3 بالعارفين ودعرف عند ۳1 ذلك 
ذوقاً 2 فلم تقعلو م۸ ولكن ألله فتلهم » :وما فتلهم إلا الجديد والضارب ¢ والدى 


حلاف 2 


ده الصور ٠.‏ فماحمو ع رفم القعل والرمى 6 فرشا هد الامورز بأصوها 
وصورها » فسکون تام . فان شهد الس كان مع الام كاملاً: فلا بری إلا الله 


عن ما ری . قبرى الراني عين ا مرفي . وهذا القدر كاف > والله الموفق افادی. 


ا فص سک إحساننة ق كلمة لقمانمة 


إذ شاء الإله بريد رزقا له فالكون أحعه غذاء 
وان شاء الإله بريد رزقا لنا فهو الغذاء کا دشاء 
مشسته إرادته فقولوا ما قد شاءها فهي المشاء 
)۱-۸٩(‏ بردد زيادة وبريد ذقصاً ولس مشاءه إلا الشاء 
فبذا الفرق بنها فحقق ومن وجه فعننها سواء 


(۱) « أ »و «ن» :فشمد (۲) ب : الصور الطسعمة 


الهو رة الطبيعية علماً الخ  »‏ (4)! : فلملحق 


= ۱۸ سب 


قال تعالى « ولقد آ تینا لقمان الحكة : ومن یوت “ الحكمة فقد أوتي خيراً 
كثيراً » . فلقیان بالاص ذو ۲۲۱ الخير الكثير بشپادة الله تعالى له بذلك. والحكة 
قد تکون متلفظ) پا ومسکوتاً عنها مثل قول ۲۳ لقان لابنه « يابني ابا إن 
تك مثقال حبة من خردل فتکن في صخرة أو في السموات أو في الارض يات 
بها الله » . فپذه حكة منطوق بها » وهي أن جعل الله هو الا پا » وقرر 
ذلك الل في کتابه » ول برد هذا القول على قائله . وأما الحكة اسکوت 
عنها و عاسّت بقرينة الحال » فكونه سكت عن ااوتی إلبه بتلك الحة » فا 
ذكره » وها قال لابنه بأت بها الله إلسك ولا إلى غبرك . فأرسل الإتبان عام 
وجمل المؤتى به في السموات إن كان أو فى الارض تنس لمنظر الناظر ۲*۱ في 
قوله « وهو الله في السموات وف الأرض » . فنبه لقان بما تكلم وبما سكت 
عنه أن ای عين كل معلوم » لآن المعلوم أع من الشيء فهو أنكر النككرات . ثم 
ثم الحكمة واستوفاها لتكون النشأة كاملة فما فقال « إن الله لطيف ۲*۱ » من 
لطفه ولطافته أنه في الشيء المسمى كذا المحدود بکذا عين' ذلك الشيء » 
حق لا يقال فيه إلا ما يدل عليه اسمه بالتواطؤ والاصطلاح . فبقال هذا سماء 
و أرض وصخرة وشحر ۲" وحدوان وملك ورزق وطعام. والعين واحدة منكل 
شيء وفبه . کا تقول الأشاعرة إن العالم كله متاثل بالجوهر : فهو جوهر واحد » 
فمو عبن قولنا العين واحدة (+م-س). ثم قالت وتلف بالأعراض » وهو قولنا 
ويختلف ويتكثر بالصور والنسبحى يتميز فيقالهذا ليسهذامن حيث صورته 
أو عرضه أو مزاجه كمف شنت فقل. وهذا عين هذا من حمث جوهره» وفذا 

(۱) <۱» و «ن» : آرتي - ب : اسقط الجزء التوسط من الاية (؟) ب : هو ذو 


(ع) من قوله : « در ابر » إلى قوله « قول » ساقط في ن (4) ب : الناظر 
16١‏ ی ی شیر 


- ۱۸۹ - 


يؤخذ ۲۲۱ عين اطوهر في كل حد صورة ومزاج : فنقول نحن ۲۳۲ انه لس سوی 
الق ؛ ويظن الک ۲۳۱ أن مسمی الجوهر وان كان حقا » ما هو ععسین الق 
الذي بطلقه أمل الکشف والتحلى . فپذا (؟' حكة کونه لطبفاً . ثم نعت 
فقال « خبيراً » أي عالاً عن اختبار وهو قوله « ولنبلو؟ حت نعلم » وهذا هو 
علم الأذواق . فحمل الى نفسه مع عامه نما هو الامر عليه مستفيداً عاما . ولا 
نقدر على إنكار ما نص الق عليه في حق نفسه: ففری تعالى ما بين عام الذوق 
والعلم المطلق ؛ فعلم الذوق مقمد **' بالقوی . وقد قال عن نفسه إنه عين قوی 
عبده في قوله + كنت سمعه » » وهو قوة من قوی العمد » « وبصره » وهو قوة 
من قوی العىد » « و لسانه » وهو عضو من أعضاء العرد 4 « ورحله ونده ) . 
فا اقتصر في التعریف "۲ على القوی فحسب حتی ذکر الاعضاء : ولس العيد 


ليل الاعضاء والقوی 5 فعين مسعمی العید هو الحق » لا عين العيد هو 


دغير هذه 
السسد » فإن النسب متميزة لذاعها ؛ ولدس المنسوب إلمه متميزاً » فإنه ليس ۱۸۰ 
۳ سوى عنه ٤‏ مسع النسب . فهو " عبن واحدة ( ۸۷ -۱) دات 
نسب وإضافات وصفات . شن نام حكة لقان في تعليمه اپنه ما حاء به في 
هذه الآية من هذين الإسمين الإهين « لطفاً خب يرآ » » سَمّی بها الله تعالى . 
فلو ۱۱ جعّل ذلك في الکون - وهو الوجود ‏ فقال «کان» لكان أ تدّم في 
المكة وأبلغ . فحكى الله قول لقان على المعنى کا قال : ۸ يزد عليه شيئا ‏ وإن 


(١)1:يوجد‏ (۲) يعني الصوفيين (۳) المقصود به التکل الأشءري 
(1) ن : فهذه (ه) ب : مقىدة (<) ب : بالتعر دف (۷) ن : هذه 


(۸) ن : ساقطة )٩(‏ ۱ : فبي (۱)۱۰ : ولو. 


.و 8 د 


كان قوله إن الله لطيف خمير من قول الله ۱۲۱-۸ علم الله من لقان أنه “لو 
نطق متمماً لتمم بهذا . وأما قوله « إن تك مثقال حبة من خردل » أن هي له 
غذاء » ولوس إلا“ الذار"ة المذكورة في قوله « فمن يعمل مثقال ذرة خبر آ يره » 
ومن تعمل مثقال ذرة شرا دره » . فهي أصغر متغذ والحمة من الاردل آصفر 
غذاء . ولو كان ثم أصغر لاء به کا جاء بقوله تعالی « إن الله بستحي آن 
نضرب مثلاً ما بعوضة فا فوقها !۰۱۳ . ثم لما علم أنه ثم" ما هو أصغر من 
المعوضة قال « لها فوقمأ » يعني في الصغر . وهذا قول الله والتى في « الزازلة » 
قول الل آیضاً . فاعلم ذلك فنحن نعلم أن الله تعالى ما اقتصر على وزن الذرة 
وثَم” ما هو أصغر منها » فإنه جاء بذلك على المبالغة والله أعلم . وأما تصغيره 
اسم انه فتصغير رحمة : وهذا أوصاه أ بما فيه سعادته إذا عمل بذلك. وأما 
حكة وصيته في نیمه إباه ألا « تشسرك بالل فان الشر ك لظلم عظم(* »؛والظلوم 
القام حبث نعته بالانقسام ( ۸۷-ب ) وهو عين واحدة » فإنه لا يشيرك معه إلا 
عمنه وهذا غاية احپل . وسيب ذلكأن الشخص‌الذی لا معرفة له بالاءر على ما هو 
علمه » ولا بحقمقة الشیء|دا اختلفت” عله ا الواحدة»وهو لا يعرف 
أن ذلك الاختلاف"۲ في عين واحدة » جعل الصورة مشار كة للاخری فى ذلك 
المقام فجعل لكل صورةجزء من ذلك المقام . ومعلوم في الشري كأ نالأمر الذي 


يخصه ما وقعت فمه المشار كة "ليس عيبن الآخر الذى شار که »اد لل اا 


(۱) « فلما » في سم المحطوطات على تقدبر حذف خبر فلا - أي فا عم الخ » حکی الله 

قول لقان على ما هو عله . ولکن حامي والنایلسی بقرآن : ۱ ؛ وأا أفضلها . 

١١ )۲(‏ » و «ن» : ساقطة 5 « فا فوقها » ساقط في ب (۱)4: آرصی 

(ه) «<۱» و «ن» : ظلم . ولکن الآية « لظلم » (1) ب : اختلف 

(۷) ب : اختلاف (۱1)۸: الشركة )٩(‏ « عين » في جم الخطوطات الثلاثة وفي 
شروح القاشاني وبالي والقيصري » ولکن النابلسي وحامي يقرآن « غير » 

. أو هو للآخر . ن : أو هو الآخر‎ : ١ )٠١( 


- ١94١ - 


فإذن ما ثم شريك على الحقيقة > فان كل واحد على حظّه ما قل فيه إن بدنها 
مشاركة فمه . وسيب ذلك الشركة المشاعة » وان كانت مشاعة فان التصريف 
من أحدها يزيل الإشاعة . « قل ادعوا الله أو ادعوا الرحمن » هذا روح المسألة. 


14 فص حكة إمامية في كامة هارونة 


اعلم آن وجود هارون علبه السلام كان من حضرة ال رحموت بقولهتعالى«ووهينا 
له من رحتنا » يعني اوسی « أخاه هارون نبا » . فکانت نبوته من حضرة 
الر حموت فانه ا كر من موسى سنا » وكان موسى كس منه ندواة . وما كانت 
نبو"ة هارون من حضرة الرحمة » لذلك قال لاخبه موسى عليها السلام « بابن 
آم » فناداه یامه لا تأیه اد كانت الرحمة للام دون الأب أوفر ٤‏ امک ولو 
تلك الرحمة ما صبرت على مباشرة التربية . ثم قال « لا تأخذ بلحيتي (۱-۸۸) 
ولا بر أسي ولا تشمت بی الأعداء » . فهذا كله نفس من آنفاس ال حمة. وسيب 
ذلك عدم التثيت في النظر فا كان في يديه من الألواح التي ألقاها من يديه . فلو 
نظر فيها نظرتثبت لوجد فيها المدى والرحمة. فالهدى بيانما وقعمنالأمرالذي 
أغضبه ما هو هارون بريء منه. والرحمة بأخيه» فكان لا يأخذ بلحمتهبمرأى 
من قومه صم كبره وأنه أسن منه .فکان!۱اذلك من هارون شفقة على موسى لأن 
نموة هارون من رحمة الله »فلا بصدر منه الا مثل هذا. ثم قال‌هاروناوسی‌علمهیا 


السلام وإني خشت أن تقول فرقت بين بني إسراشل» فتجملني سيا في تفريقيم 


(۱) ب : وکان , 


- ۱۹۲ - 


فان عبادة العجل فرقت بينم » فکان منهم من عبده اتباعا للسامري وتقليداً 
له » ومنهم من توقف عن عبادته حت برجم موسی إلمهم فيسألونه في ذلك . 
فخشي هارون أن ينسب ذلك الفرقان بينمم ۲ إلبه » فكان ''' موسى أعلم 
الأمر من هارون لأنه علم ما عبده أصحاب العجل » لعامه بأن الله قد قضى ألا 
يعد ۱۳ إلا إياه : وما حك الله بشيء إلا وقع . فكان عتب موسى أخاه 
هارون لما وقم الامر في انکاره وعدم اتساعه . فإن العارف من بری الق في 
كل شيء » بل براه عين كل شيء . فكان موسى يربي هارون تربية عل وان 
كان أصغر منه في السن . ولذا لما قال له هارون ما قال » رجم إلى السامري 
فقال له « نما خطبك ( ۸۸ -- ت ) با سامري » يعني فا صنعت من عدولك إلى 
صورة العجل على الاختصاص » وصنمك هذا الشبح من حلي القوم حتى أخذت 
بقلوبهم من أجل أموالهم . فان عسی يقول لبني إسراثيل « يا بي إسرائيل 
قاب كل نسان حمث ماله » فاجعلوا أموالكم في الساء تكن قلوبک في الساء » . 
وما سمي الال مالآ ”؟) إلا لكونه بالذات تمل القلوب إلمه بالعبادة . فهو '*) 
المقصود الأعظم المعظم في القلوب لا فيما من الافتقار إليه . وايس للصور ١‏ 
بقاء » فلا بد من ذهاب صورة العجل لو لم يستعجل موسى محرقه . فغلبت عليه 
الغيرة فحرقه ثم نسفرماد تلك الصورةفي الم نسفا . وقالله « انظر'" إلى إلهك» 
فساه إلا بطریق التنبيه للتعلم “لما علم أنه بعض الحالي الإلهية : «لأحرقننّه »فان 
حموائية الانسان لها التصرف ف ححموانية الحدوان لكون الله سخرها للإنسان » 


(۱) مافطة في ب (۲) ب : وکان (۳) ب : تعیدوا . ن : تعيد 
(؛) ب : مال (۱)6: وه (د) ب : الصور (۷) ن : « وقال‌انظر » . 
ب : « وقال له موسى انظر » . 


- ۱۹۳ 


ولا سما وأصله لیس من حيوان » فکان أعظم في التسخير لان غير اطموان 
ماله إرادة بل هو ۲۱۲ حک من يتصرف فيه من غير ابائه . وأما الحموان فمو ذو 
اراده وغرض فد دقم فيه )۲( الایاءة ۴ دعص التصر دف ۳ فإن كان و۹ قوه 
إظبار دلك ظهر مه اوح ا بربده ممه الإنسان وان ۱ يكن له هده القوه 
أو يصادف 9" غرض الحروان انقاد مذلا لا ريده منه > كما يتقاد ۱*۱ مشلله" 
لأمر فما رفعه الله به من أجل المال الذي برحوه منه - المعدّر عنه في بعض 
| ۸۹ بت ١‏ ( الخو ال اة 2 وو له / ور فعما بعضع د فوی بعض درحات 
لمتخذ بعضع 060 بعضا سخرياً ات سر له من هو مله إلا من حمواندته 
لا من إنسانيته : فان المثلين ضدان » فيسخره الأرفم في المنزلة بالمال أو بالجاه 
بإنسانيته ویتسخر ۲ له ذلك الآخر - اما خوفا أو طمعا - من حسواندته لا 
من إنسانيته : فا تخر له من هو مثله ألا ترى ما بين المهائم من التحریش(*) 
لأنها أمثال ؟ فالمثلان ضدان » ولذلك قال ورفع بعضع فوق بعض درجات : 
ف) ۲۱۳۱ هو معه في درحته . فوقم ۲ القسخير من أجل الدرحات . والتسخير 
على قسمان : تسخير” مراد 0 لفسختر > اسم فاعل فأهر ف دسچیر ه مدا الشخص 
المسخّر كتسخير السيد لعنده وان كان مثله في الإنسانية » و كتسخير السلطان 
ارعاباه » وان كانوا أمثالاً ۰ له فيسخرم بالدرجة. والقسم الآخر تسخیر !۱۶ 
بالحال كتسخير الرعايا لك ۱*۱ القائم بأمرهم في الذب عنهم وحمايتهم وقتال من 

(«) ب دهم (۲)ب :ساقطة (۳) أي يصادف الإنان 

(:) أي كما ينقاد الانسان مثل اموان لامو- ما ال ما رفع الله به إنسانا على انسان » 
ویکون الانقباد من أجل الال المبر عنه بالاجرة (ه - ۱)۵: بعضیم (د) ب :ما 

(۱)۷ : وسخر (۸) «ا» و «ن» : سخر )٩(‏ ب : التحر دس (۱۰) فا هو آي 


السخر لس مع السخر في درحته ۱۱۱۱ : فوق (۱۲) ن : مداره » وهو محریف 
(۱۳) «أمثلاً له» ساقطة في ب (:۱) | : هسخر 2 (١‏ «» و «ب» : اللك , 


(e) 


تب ۱۹ - 


عاداهم وحفظه أمواهم وأنفسهم علهم . وهذا كله تسخ بر بالحال من الرعایا 
يسخرون في ذلك ملسکهم » ویسمی على الحقيقة تخر المرتة . فالرتة ° 
حکت علبه بذلك . فمن الملوك من سعى ۲۲ لنفسه » ومنهم من عرف الأمسر 
فعلم أنه بالمرتية في تسخير رعاياه » فعلم قدرهم وحقهم » فآجره الله على ذلك أجر 
العلماء بالأمر على ما هو عليه ( ۸٩‏ - ب ) وأجر مثل م ذا يكون على الله في 
کون اشفيشدون عباده. فالعالم كله مسختر*"'بالحال مزلا عکن أن يطلى عليه 
أنه مسخّر . قال تعالى «کل" يوم هو في شأن » . فكان عدم قوة إرداع هارون 
بالفعل أن ينقد في أصحاب العجل بالتسليط على العجل كنا لط موسی عليه » 
حكة من الله تعالى ظاهرة في الوجود لد أ في كل صورة . وان ”*' ذهست 
تلك الصورة بعد ذلك فا ذهيت إلا بعد "' ما تلست عند عابدها بالألوهة. 
ولهذا ما بقي نوع من الأنواع إلا وعد ما عيادة تأله وإما عيادة تسخير . 
فلا بد من ذلك لن عقل ° . رما عبد شىء من العام إلا بعد التلس ۲۰۱ بالرفعة 
عند العابد والظپور بالدرجة في قله : ولذلك تسمى * الحق لنا برقيم 
الدرحات » وم يقل رفسم الدرجة . فكثدر الدرجات فى عين واحدة . فإنه 
قفی ألا بسد ۲۲۳۱ إلا إباه في درحات كثيرة مختافة أعطت کل درحة يلى 
إلببا علد فما . واعظم بحل عنسد فيه وأعلاه « اموی » ک قال « أفرأيت 
من اتخذ امه هواه » وهو أعظم معنود ) فانه لا دعند شيء إلا به » ولا دعسد 
هو ۱۲ إلا بذاته » وفه أقول : 


(۱) ب : ساقطة ۳ ۱ : والمرتمة (۲( ب . دسعی (e)‏ ن ۰ «سحر 
۱ 1 (ه) ن : فان (1) ن : بعدم (۷) ۱ : عفل 
(۸) ب : )٩[‏ ب : يسهى (۱۰) ب : تعیدوا 

: ن‎ (١ ١ 


5 0 


ألاترى عل الله بالأشياء ما أكمله ؛ كيف تم في حق ١١‏ من عبد هواه واتخذه 
لها فقال « وأضله الل على عل » والضلالة ۲۳ اطبرة : وذلك أنه لا × رأى هذا 
المایید ( .و ١‏ ) ما عد إلا هواه بانقءاده لطاعته فما يأمره به من عبادة 
من عبده من الأشخاص » حتى إن عبادته لله ۳ كانت عن هوى أيضا » لأنه لو 
م يقم له في ذلك اطناب القدس هوى - وهو الإرادة بمحية '؟' ‏ ما عبد الله 
ولا آثره على غيره . و كذلك كل من عبد صورة ما من صور العالم وا تخذها إلا 
ما اتخذها إلا بالبوى . فالعايد لا بزال تحت سلطان هواه . ثم رأى المعبودات 
تتنوع في العابدين » فكل عابد أمرا ما بکفتر من يعيد سواه ؛ والذي عنده 
أدنى تنبه *“ يحار لاتحاد الهوى » بل لأحدية البوى » فإنه عبن واحدة في كل 
عابد . « فأضله الله » أي حسّره « على عم » بأن كل عايد ما عند إلا هواه ولا 
استعبده إلا هواه سواء صادف الأمر المشروع أو لم يصادف . والعارف المكمّل 
من رای كل معمود جلى *" للحق يعبد فيه « ولذلك سموه كليم الب مع اسه 
الخاص حجر أو شحر أو حدوان أو انسان أو كوكب أو ملك . هذا اسم 
الشخصمة فيه . والألوهدة ۲۷ مرتة تخل (۸) العابد له أنها مرتسة معموده » 
وهي **' على الحققة جلى الق لبصر هذا العابد العتکف على هذا العنود في 
هذا الجلى الختص . ولهذا قال دعض من عرف مقالة جپالة « ما نعي دم إلا 
ليقربونا إلى الله زلفى » مع تسميتهم إياهم آلبة حتى قالوا « أجعل الآهة الب 
واحدا إنهذااشيء عجاب » . ف) آنکروه بل تعجدوا ( ٩۰‏ - ب ) من ذلك» 


(۱) « ی حق » ساقطة في ب (۲) ۱ : والضلال 8 مح عبادته ال , 
ن : حت عمادته له (۶) ب : محسته (ه ) «ا» و «ب» : تسه 
(د) ن : عملا (۷) ١‏ : والألوهة (۸) ب : تفل :۱ . يل لامابد له 


)٩(‏ ن : وهو > رالاصح وهي أي مر دة مهو ده 
+ حواب i‏ قوله 2 فأضاه ۹ ال اردة في السطر المامن . 


۱۹ 


فإنهم وقفوا مم كثرة الصور ونسبة الألوهة ۲۷ لها . فجاء الرسول ودعام إلى 


إله واحد یعرف ولا شيد » بشهادم آنهم أثدتوه عندهم واعتقدوه في 
قولهم « ما ذعبدهم إلا لبقربونا إلى الله زلفی » لع امهم بأن تلك الصور "ا 
حجارة . ولذلك قامت الححة عليهم بقوله « قل سموهم » : فا يسمونهم إلا 
با يعلمون أن تلك الأسماء لهم حقيقة . وأما العارفون بالأمر على ما هو عليه 
فىظهرون بصورة الانکار لا عبد من الصور لان مر قفتم في العلم تعطيهم أن 
یکونوا ۲۳۱ يحم الوقت کم الرسول الذي آمذسوا به علبهم الذي به سموا 
مؤمنين . فهم عنّاد الوقت مع علهم بأنهم ما عبدوا من تلك الصور أعيانها » 
و انا عمدوا الله فيها کم سلطان التجلي الذي عرفوه منهم ۲*۱ » و جهله 
النکر الذي لا عل له ما تحلى » ویستره **' العارف الکمل من نبي ورسول 
ووارث عنهم . فأمرهم بالانتزاح عن تلك الصور لا انتزح عنما رسول الوقت 
اتباعاً للرسول طمعاً في محبة الله ابامم بقوله « قل إن کنت تحمون الله فاتبعوني 
يحسبكم الل » . فدعا إلى إله صد البه ویعلام من حيث الملة » ولا يشهد 
دولا تدر که الابصار » » بل وهو "ندرك الابصار » لانطفه وسربانه 
ی آعمان الا اء . فلا تدر که الأابصار کا آنها لا تدرك رواحها" الدبرع 
آشاحتما وصور ها الظاهرة . « وهو اللطيف ابر » ( ۱-۹۱) وا برة 
ذوق » والاوق سل » والتجلي في الصور . فلا بد منیا ولا بد منه ؟ 


E ۲‏ سم ۰ 
فلا بد ان دعنده من راه واه إن فهمت > وعلى الله قصد السبیل . 


)١(‏ ن : الألوهية (؟)ن: الصورة (*) ب :يكون (4) أي من الأصنام 
(۰) ن : و ساكره (5) ب : ساقطة )00 «ا» و «ن» : تدر که 


- ۱۵۷ - 
۵ -- فص حكة علوية في كلمة موسوية 


حکمة قتل الآيتاء 117 من أجل مومی لنمود البه بالامداد اة كل من 
قتل من أجله لانه قتل على أنه موسی . وما ثم جهل"۳» فلا بد أن تعود 
حماته على موسی - أعني حباة ۳۱ القتول من احسله ‏ وهي حباة طاهرة على 
الفطرة لم تدنسها الاغراض ٠‏ النفسية » بل هي على فطرة « بلى » . فکات 
موسی موع حباة من قتل على أنه هو ؛ فكل ما كان مما لذلك القتول ما 
كان استعداد" روحه له » کان في موسى عله السلام . وه ذا اختصاص إهي 
عومى لم يكن لأحد من قبله : فان حبککم موسی كثيرة وأنا إن شاء الله أسرد 
منها في هذا الباب على قدر ما يقع به الأمر الإهي في خاطري . ذكان هذا أول 
ما شوفپت" به من هذا الباب » نما ولد موسى الا وهو هموع أرواح كثيرة 
جمع قوى فعّالة لان الصغير يفعل في الكبير . ألا ترى الطفل يفعل في الكبير 
بالخاصة فىنزل الیر من ریاسته اله قبلاعيه ويزقزق '*' له ودظتپیر له دمقله . 
فهو حت تسخيره وهو ۲ لا بشعر ؛ ثم شفله بترديته وحمايته وتفقد مصالحه 
(V)‏ 


وتأنسه حی لا بضق ( ٩۱‏ = ب ) صدره . هذا كله من فعل الصف._هر 


بالکہیر وذلك لقوة القام ¢ فإن الصغير حددث عبد بر ده لانه حد لث التکوین 


(۱) ب : الانساء (۱)۲: تحبل . وما ثم جبل أي ما في فتل الأبناء على هذا الوجه 
جبل » بل هو مقصود لحكمة إطية . أو ما ثم حبل ععنی أنه علم أن كل من قتل "قتل على أنه 
مانتو ای معداه : وها حپل فر عون أن و412 الابناء عل أنبممومىكان ظلما و دا فوج بالقصاص 

)*( ن : جناءه » وهو حردف )+( | : الاغراض » بالعين (ه) «ا» و «ن» : وررقری 


:١)5(‏ ساقطة (۷) ب : وتأثيه. 


- ۱۵۸ = 


والكمير أبعد . فن كان من الله أقرب سر امن كان من الله أبعد » کخواص 
املك للقرب منه ساخدّرون الأبعدين كاف سول الله صلى الله عليه و سم ببرز 
بنفسه ۲۳۱ لمطر إدا درل ویکشف رآسه له حتق تصیب منه وقول انه حدیث 
عهد بربه . فانظر إلى هذه العرفة بالل من هذا الني ما جلا وما اعلاه 
وأوضحا. فقد سخر الطر" أفضل الشر لقربه من ربه فکان مثئل الرسول 
الذي زل بالوحي عليه » فدعاه ۲۳۱ بالحال بذاته فبرر (۶) له لصب ده 
ما أناه به من ربه فلولا ما حصلت له منه الفائدة الإهرة عا أصاب منه » ما 
برز بنفسه إلمه . فهذه رسالة ماء جعل الله منه كل شيء حي فافهم . 

27 حکمة إلقائه في التابوت ورمبه في الم" : فالتابوت ناسوته » والم ما 
حصل له من العم بواسطة هذا الجسم میا أعطته القوة النظرية الفتكرية و القوی(*) 
الحسية والمالية التي لا يككون شيء منها ولا من أمثاها هذه النفس الإنسانية 
إلا دوحود هذا د العنصري . فاما حصلت النفس في هذا الجسم وا ت 
بالتصرف فيه وتدبيره » حعل الله لها هذه القوی آلات توصل ۲۲ ہا إلى ما 
آراده الله منها في تدبير ( ١ ٩۳‏ ) هص ذا التابوت الذي فيه سکننة الرب . 
فرأمي به في اليم ليح صل" بهذه "' القوى على فنون العم ۲ فأعامه بذلك أنه 
ون كان الروح المدير له هو الاك > فإنه لا يديره إلا به . فأصحيه هذه القوی 
الكائنة في هذا الناسوت الذي عبر عنه بالتابوت"* اق‌باب الاشارات و اطسکم 
کذلك تدبير الق الما ۸ ما دیّره الا به أو بصورته ؛ فا دسّره إلا به کتوقف 
الولد على إيحاد الولد » والمسدّمات على أسمابها » واشروطات على شروطبا » 
والمعلولات '''' على علل ١‏ » والداولات على أدلتها » والحقئّقات 
O‏ فس القت (۳) «ب» و «ن» : بدعره . ودعاه أي المطر دعا 


الرسول بلسان الحال (:) «ب» و «ن» : فميرز (ه) ب : والقوة (5) ب : تتوصل 
)۷ ب : شاقطة (۸) ۱ : العلوم )٩(‏ ب : في الماوت (۱۰) ن : العلومات 


- ۱۹4 - 


على -قائقها . و کل ذلك من العام وهو تدبير الق فيه . ما دبره الا به . وأما 
قولنا أو بصورته - أعني صورة العام فأعني به الآسماء احسنی والصفات 
العلى التي تسمّی الق بها واتصف ما . ها وصل إلمنا من اسم تسمی به إلا 
وجدنا معنى ذلك الاسم وروحه في العام . فا دير العام أيضا إلا بصورة العام . 
ولذلك قال في خلى آدم الذي هو البرنامج الجامع لنعوت الحضرة الإلهية التي 
هي الذات والصفات والأفعال « إن الله خلى آدم على صورته ».وليست صورته 
سوی الحضرة الإلهبة . فأوجد فى هذا المختصر الشریف ( 8ه - ب ) الذي هو 
الإنسان الكامل جمسع الأسماء الإلهمية وحقائى ۱۱ ما خرج عنه في العالم الكبير 
اللفصل » وجعله روحاً للعام فسخر له العلو والسفل لکال الصورة (۲۱. فكىا 
أنه ليس شيء من "' العالم إلا وهو يسبح بحمده » كذلك ليس شيء من" العا" 
إلا وهو مسخر لهذا الإنسان لما تعطيه حقيقة صورته . فقال تعالى « وسخر لكم 
ما في السموات وما في الارض جممعاً منه » . فكل ما في العام تحت تسخير ۳۱) 
الإنسان » علم" ذلك من عمه - وهو الانسات. الكامل - وجپل ذلك من 
جبله » وهو 3 الحدوان . فككانت صورة إلقاء موسی في التابوت > و القاء 
التابوت في الم صورة هلاك» وفي الباطن كانت نحاة له من القتل . فحمي كما تحما 
النفوس بالعلم من موت الجهل » کا قال تعالى « أو من كان مدا » يعني بالجال 
«فأحبيناه» يعني بالعلم > « وحملنا له نوراً عشي به في الناس » وهو الهدى » 
هن مثله في الظامات » وهي الضلال «ليس خارج منما» أيلا متدي أبداً: فإن 
الأمر”*' في نفسه لاغاية له بوقف "۲ عندها . فالهدى هو أن يبتدي الانسان 


(۱ - ١)ن:‏ ساقط (۲) ب : «في» في اطالتين (۳) ب : تسخيراً 
)٤(‏ ب : ماقطة (ه) ب : العام (9)ن : قموقف 


i 


إلى الحيرة » فيعل “ أن الامر حيرة والحيرة قلق وحركة» والحركة حياة. فلا 
سکون » فلا موت؛ ووحود » فلا عدم. وكذلك في الماء الذي به حماة الارض 
(عو -۱) وح ركتها » قوله تعالى «فاهتزت» و حملنما» قوله «وربت» » 
وولاد جما قوله ٩‏ «وأنيتت من کل زوج مج » . أي ات ما ولدت الا من 
بشما أي طبيعم] مثلما. فكانت الزوحمة التي هي الشفعة لما بما تولد منها و ظهر 
عنها. كذلك وحود الح قىكانت الكثرة له وتعداد الأسراء أنه كذا و كذا بماظهرعنه 
من العا الذي يطلب بنشأته حقائى الاسیاء الإلهية . فئيت”"ابه و خالقه!؟ أحدية 
الكثرة » وقد كان أحدي العين من حمثذاتهكالجوهر اولاني أحدي العين من 
حمث ذاته» كثير بالصور'*' الظاهرة فيه التى هو حامل ها بذاته. كذلك احق با 
ظهر منه من صور" التحلي» فكان مجلی صور ”العام معالأحدية المعقولة. فانظر 
ما أحسن هذا التعلم الإلمي الذي خص الله بالاطلاع عليه من شاء من عباده .و لا 
وجده آل فرعون في الم" عندالشحرة سهاه فرعون مومى: والمو هوالاء بالقبطية 
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هاش هو الشحرة ۱۲ فسیاهءاو حده عمده »فان المابوت وقف غد الشحرة ق 


الم . فاراد قتله فقالت!“'امرأته ‏ وكانت مْتَطتَفَة" بالنطقالإلهي ‏ فما قالت 


)١(‏ ۱ : لمملم (۲) ن : ساقطة (۱)۳: فثبتت 

١ )٤(‏ : وخالفت , يقرأ القاشاني (ص ۰۳٩)«فثشت‏ به» ویشرحما معني الشفعية. ويقرأ 
«رخالفه» أي وخالف ما ظهر عنه من العام أحدية الکثرة التي للحق لذاته . ويقرأ بالي 
(ص ۰ ۳ ب 8 «وثديت به و محخالقه أحدية الكثرةي . ونقراً القمصري (ص (Tvt‏ «رقندت 
به وخالقه» - أي فثدت بالعالم والحق الذي هو خالقه » أي بهذا المجموع » أحدية الكثرة كا 
مر في الفص الاساعی أن مسمى الله أحدي بالذات» كل بالأسماء والصفات . وبقول : وصحف 
بعض الشارحن قوله وو القده. وقر ا مخالقه من اخلاق رهو خطاً , 

(ه) ۱ : بالصورة ١ )٤(‏ : صورة في الحالتين (۷) ۱ : «الشحر» في الحالتين 


(۸) ب ؛ فقالت له. 


س ۲۰۱ - 


لفرعون » إذ كان الله تعالى ( ٩۳‏ - ب ) خلقها للكال کا قال عليه السلام عنما 
حيث شهد''' ها واريم بنت عمران بالكال الذي هو لل كران ۲ - فقسالت 
لفرعون في حق‌موسی إنه « قرة عبن لى ولك » .فيه قرات عنما الکال(؟"الذدی 
بحصل ها كا قلنا؛ وكان قرة عين لفرعون(؛ابالاعان الدى أعطاه الله عند الغرف. 
فقضه طاهراً مطهراً لدس فيه شىء من الخيث لأنه قيضه عند إمائه قبل از 
تسب شا من الآثام . والإسلام عب ا وله . وحعله 1 على عناندته 
سبحانه عن ساء 1۱ حی لا داس انحن من ر مه الله ¢ ,2 ف( لا ببس من روح 
اين" إلا القوم الکافرون ». فلو كان فرعون من ۱٩۲‏ كين ما بادر إلى الاعان. 
فكان موسی عليه السلام م قالت امر اة فرعون فيه « إنه قرة عبن لي ولك عسى 
أن ينفعنا ». و کذاك وقم فان الله نفعم) به عليه السلام وان کانا ما شعرا بأنه 
هو البی الذي بکون على يديه هلاك ملك فرعون و هلاه ۲ له ۲۹ ولما عصيةه الله من 
فرعون «أصبح فژاد أم موسی فارغا» من الحم الذي کان‌قد أصابها. ثم إن الله حرم 
عليه المراضع حت أقبل على ثدي أمه فأرضعته لکل اللهها سرورها به. کذلك"٩)‏ 
عم الشرانم » کا قال تعالى ۱ « لكل جعلنا من ( ( 1-۹ ) شرعة ومنباحا » 
أى طريقا 5 ومنیاحا أى من تلك الطريقة حاء. وان هدا القول إشارة ای 
الأصل الذي منه جاء . فو غذاؤه کا أن فرع الشجرة لا يتغذى إلا من أصله . 


فها١١٠)كان‏ حراماً في شرع کون حلالاً في شرع آخر يعنى فى الصورة ۰ أعنى 


(۱) ب : ساقطة (۲) ن : الذكران (+)1 : في الكال )٤(‏ ن : ماقطة 
(ه) ب :بحب (د)ن:يشاء ‏ (۷-۷) ن : ساقط , ویقراً ۱ : رجه اڅ بدلا 
من روح الله (۸) ن : ساقط (ه) ب : فکذلك (۱۰) ن : فکان 


— ۳ 4 ۲ سب 


قولى يككون حلالاً » وفي نفس الأءر ما هو عبن ما مضی » لأن e‏ 
ولا تكرار. فلهذا هناك . فكدنى عن هذا في حق مومى بتحرم المراضع 

فأمه على الحقرقة من أرضعته لا من ولدته » فإن أم الولادة حملته على جمة الأمانة 
فتکوآن فيها وتغذى بدم طمثها من غير إرادة لها في ذلك حت لا بکون فا عليه 
امتنان» فإنه ما تغذى إلا عا ۱۳ لو لم يدن به ول " يختراج عنما ذلك الدم 
لأهلكماوأءرضما. فللجنين النة على أمه بكونه تغذى بذلك الدم فوقاها بنفسه 
من الضرر الذي كانت تحده لو امتسك ذلك الدم عندها ولا مخرج ولا يتغذى به 
جنينها . واارضعة ليست كذلك » فإنها قصدت برضاعته حماته وإيقائه. فحمل 
الله ذلك لمومى في أم ولادته » فلم يكن لامرأة عله فضل إلا لام ولادته لّقر (۴) 
عمنها أيضا بتربيته وتشاهد انقشاءه ۲*۱ في ححرها» دولا تحزن » .وجاه الله من 
غم التابوت » فخرق ظلمة الطبيعة ( ٩٤‏ -ب) ما أعطاه الله من العم الإلهي و إن ل 
مخرج عنها » وفتنه فتوناً أي اختبره في مواطن كثيرة لمتحقق في نفسه صبره 
على ما ابتلاه الله "به . فأول ما ابلاه الله به" قتله القدطي با امه الله ووفقه 
له في سره لوزنل تاه ولول عون بان اکتراثا بقتله مم كونه 
ما توقف حى يأتيه أمر ربه بذلك » لأن النبي معصوم الباطن من حبث لا دشعر 
حتی يثنا أي خبر دذلك. وهذا أراه الخضر قتل الغلام فأنكر "۲0 عايه قت 
ول دتذكر قتله القبطي فقال له الخضرهما فعلته عن أمري » ينمه ۲*۱ علىمرتدته 
قبل أن ينبأ أنه كان معصوم الجر كة في نفس الأمر وإن لم يشعر بذلك. وأراه 
أيضاً خرق السفينة التي ظاهرها هلاك وباطنها نحاة من يد الغاصب.جمل له ذلك 


(۱) ب : عا أنه 5 | : ولو لم (۳) ب : امقر )٤(‏ ۱ : انتشاه 
(ه)ن : ساقطة () ۱ : ساقطة (۷) ن : آمره (۸) ب : فأنكر مومی 


- ۷۰۳ — 


في مقابلة التابوت له الذي كان في الم مطتتقاعلنه , فظاهره هلاك وباطنه نحاة. 
وإنما فعلت به آمه ذلك خوفاً من يد الغاصب فرعون أن يذيحه ص_براً ۱ وهي 
تنظر إلبه » مع الوحي الذي آهمپا الله به من حيث لا تشعر. فوجدت في نفسها 
آنها ترضعه فإذا خافت عليه ألقته في الم لأن في الممَمّل « عبن لا ترى قلب لا 
يفجع »۲ . 
رؤية بصر » وغلب على ظنها أن الله ریا رده لبها حسن"" اظنها به . فعاشت بهذا 
الظن في نفسها » والرجاء يقابل الخوف والمأس» وقالت حين ألْهمّت" لذلك۱*) 


فلم (ه؟ - !) خف علمه خوف مشاهدة عين»ولا حزنت عامه‌حزن 


لعل هذا هو الرسول الذي يبلك فرعون والقبط على بدیه. فعاشت و سرت بهذا 
التوهم والظن بالنظر إليها » وهو عم في نفس الامر. ثم إنه لما وقع عليه الطلب 
خرج فارءًا - خوفا في الظاهر » وكان في المعنى حًا للنجاة. فان الحركة أبداً 
إنما هي حدّية » و محنحب" الناظر فما باساب أخر » ولدست تلك . وذلك 
لأن الأصل حر كة العالم من العدم الذي كان ساكنا فيه إلى الوجود » ولذلكيقال 
إن الأمر حركة عن سكون : فكانت"' الحركة التي هي وجود العام 
حركة حب. وقد ندّه رسول الله صلى الله علبه وس على ذلك بقوله « كنت 
كنز ۸۱0 أعثرتف فاحميت أرن آجرف». فلولا هذه الحبة ما ظهر العالم في 
عبنه. فحر کته من العدم إلى الوجود حركة حب ال مو جد لذلك : ولآن العام 
أيضاً يحب شپود نفسه وحوداً کا شبدها ثوتا » فكانت بکل وجه حر كته من 
العدم الثبوتي إلى الوجود حركة "حب من جاتب الق وجانبه : فان 


(۱) ب : ضيراً . قرأها هكذا القاشاني وبالي والقبصري . رنص جامي عل أنها صبراً بالصاد 
والماء وأن ضيراً محر يف . وقتله صبراً فول مشپور (۲) ن : تبجع (۳) ن: بحسن 

(؛ ) الجار وانحرور متعلق يقالت : أي قالت من أجل ذلك لعل الخ (ه) ۱ : ساقطة 

(د)ب :رحجب . ()ب :رفنت (۸) ب : کنزا غفيا . 

)٩(‏ « أن أعرف » ساقط في ب (۱۰) ن : رحرکه, 


١١ 


۱۳ 


۱۳ 


۱ 


Yo — 


العالمين » 'هو له '''. وما بقي إلا نمام مرتبة العلم بالعلم '"؟ الحادث الذي بكون 
من هذه الأعيان » أعبان العام » إذا وجدت.فتظهر صورة الکیال بالعلم الحددث 
والقدم فتکمل مر قمة العم بالوحيين ¢ وكذلك تکمل مر اتب الوحود : فارس 
الوحود منة ادل و عبر ۳ وهو 6" الحادث 1 فالازلی ودود الحق لنفسه 4 
وغير لوق و-دود الحی رکو العام التادت ۰ فدسمی۱*۱ حدوثا لآأنه ون 
بعضه لبعضه وظهر لنفسهيصور ١‏ العالم . فکمل الوجود فكانت حركة العام 
حمسّة الال فافهم. ألا تراه كيف نفّسعن الأسماءالإلهية ما كانت تحده من عدم 
ظهور آثارها ف عن )¥( مسمی العالم ¢ فككانت الر احة محمو دة ۳ 6 و بوصل 
إلسها إلا بالوجود ۱ الصوري الأعلى والاسفل. فثبت أن الجر كة كانت للحب ؛ 
ما شم" حر كة في الکون إلا وهي حبّة. فمن العاساء من يعلم ذلك ومنهم من 
حجبه السيب الأقرب مكمه فى الحال واستيلائه على النفس. فكان الخوف 
لمومى هیر دا له بم وفع من وتاه القبطي ¢ وتضمین الزوف” حب النح أة من 
لقتل . ففر لا خاف ؛ وف المعنى ففر لسا أحب النحاة من فرعون و سله به . 
فذ کر السدب الأقرب الشمود له في الوقت الذي هو کصورة الجسم للشر. 
٩٩ (‏ -۱) وحب النحاة "مضّمن(۱۱افبه تضمينالجسد للروح المدير له. والأنسماء 
شم لسان الظاهر به بتکامون لعموم الخطاب » واعادم على فهم الما لم السامع . 
فلا متیر الرسل إلا العامة لعامپم بمر'قبة'١١'‏ أهل الفپم» كا نيه عليه السلام على 


(۱) ب : هو له بذاته (۲) «ا» و «ن» : وما بقي إلا تام معرفة العلم به . فالعم الخ 
(*)ب:قبو ‏ (4)ب : بصور (ه) : فسمی - ن: يسمى (5)ن : بصورة 
(۷) ۱ : عن (۸) ۱ : ساقطة )٩(‏ ۱ : الوجود له (۱)۱۰: محکة 

۱۱( 


۷۰ : تضهن (۱۲) ن : مرتبه. 


eG —‏ ا 


ه#ه المرتبة ۲۱۱ في العطايا فقال « إني لأعطي الرحل وغير'ه' أحب إل“ منه محافة 
أن يكبه الله في النار ». فاعتبر الضعيف العقل والنظر الذي غلب عليه الطمع 
والطنم. فكذا ما جاءوا به من العلوم جاءوا به وعليه خلنمة أدنى الفپوم 
ليقف من لا غو ص "اله عند اخلعة » فقول ما أحسن هذه الخلعة ! ويراها غاية 
الدرجة. ويقول صاحب الفپم اندقسق الغائص على درر الحكم - ما استوحب 
هذا « هذه الخلمة من الملك ».فينظر في قدر الخلعة وصنفها من الشباب > فَيِعم 
منها قدر من خلعت عليه » فمه‌ثر على علم لم يحصل لغيره من لا عل له عثل هذا. 
ولا عامت الانساء والرسل والورثة أن في العالم وأتمهم''' من هو ذه المثابة » 
عمدوا ”؟' فيالعبارة إلى اللسان انظاهر الذي بقع فيه اشتراك (*۲ الخاص والعام > 
فيفيم منه الخاص ما فبم العامة منه وزيادة مما صمح له به اسم أنه أخاض > 
فستمیز به عن العامي . فاكتفى " المملغون ( العلوم بهذا. فپذا ( ٩٩‏ - بت ) 
حكمة قوله عليه السلام « ففررت منک ا خفتك»٤و‏ ل بقل ففررت منک حا في 
السلامة والعافية ٠‏ فحاء إلى مدي فوجد الجاريتين « فسقى لما » من غير أجر » 
« ثمنولى إلى الظل » الإلهي فقال «رب إني لا أنزلت إلى من خير فقبر »فحمل عين 
عمله'"“السقي عين اير الذي أنزله الله إليه» ووصف نفسه بالفقر إلىالله في الخير 
الذي عنده. فأراه الخضر قامة الجدار من غير أجر فمتبه”*''على ذلك»فذ کره 
سقايته من غير أجر » إلى غير .لك ما لم ۲۱۱ بذ کر حت تنى صلى الله عليه وسل 
أن يسكت مومى عليه السلام ولا بمترض حتى يقص''" الل عله من أمرهما 


(۱) ۱ : الرتبة (۱)۲: . ن : عرض (۳) ب : وني أمتهم. ن : وأمترم 
)٤(‏ ب: عبدوا (ه) ن :اراد (5) ن : ساقطة (۷ )ن : واکتفی. 
(م) ۱ : التلقون (4) ۱ (۱۰) ن : فعبيه (١١)ن‏ : ساقطة 


(۱۲) ب : بقمي . 


۱6۵ 


— ۷ ۵ ۳ مه 


فبعلم بذلك ما وفق إليه موسی من غير''' عم منه . إذ لو كان عل" عم ما نکر 
مثل ذالك على الخضر الذي قد شهد الل له عند مومی وزکاه وعدله"۳.ومم هذا 
غفل موسى عن تزكمة ادل وعما شرطه ۲*۱ عله في اتماعه4ر حمة بنا إذا نسينا 
أمر الله. ولو كان مومى عالما بذلك لما قال له اضر « مالم تحط به تخترا » أو 
إني على عم م يحصل لك عن ذوق کا أنت على علم لا أعامه أنا. فانتصف . وأما 
حكمة فراقه فلأن الرسول يقول الله فيه « وما أتام الرسول فخذوه وما نما © 
عنه فانتهوا ». فوقف العاماء بالله الذين دعرفون قدر الرسالة والرسول (۹۷ -ا) 
عند هذا القول. وقد علم اضر أن موسى رسول الله فأخذ برقب ما يكون منه 
ليوف الادپ حقه مع الرسول ۲ : فقال له « إن سألتك عن شيء بعدها فلا 
تصاحبني » فنهاه عن صحبته . فاما وقعت منه الاالثة قال : « هذا فراق بيني 
وبدنك ». ول بقل له موسی لا تفعل ولا طلب صحته لعامه بقدر الرتبة التي هو 
فها التي نطقته بالنهي عن أن بصحبه . فسکت مومى ووقع الفراق. فانظر إلى 
كال هذين الرجلین في العم وتوفية الأدب الإهي -حقه وإنصاف الضر فا اعترف 
به عند موسى عليه السلام حمث قال له « أنا على عم عامنيه الل لا تعاسه أنت > 
وأنت على عل عامكه الله لا أعامه أا » . فكان هذا الإعلام في الخضر لموسى 
دواء لا جرحه به في قوله « وكيف تصبر على ما ل تحط به خبراً » مع علهه بعلو 
رتبته بالرسالة » وليست تلك الرتمة للخضر . وظبر ذلك في الأمة الحمدية في 
حديث ابار النخل » فقال عليه السلام لأصحابه « أنتم أعلم بمصالح دنيا م ». 
ولا شك أن العم بالشيء خير من الجبل به : ومذا!۲ مدح الله نفسه بأنه بکل 


— oY — 


شيء علم “ فقد اعترف صلى الله عليه وسم لأصحابه بأنهم أعلم بمصالح 
الدننا ''' منه لكونه لا خيرة ۳۱ له بذلك ( ٩۷‏ - ب ) فإنه علم دوق وتحردة 
ول نتفرغ عليه السلام لعلم ذلك» بل كان ©“ شغل بالأهم فالأهم . فقد نبپتك على 
آدب عظم تندفع ده إن استعملت نفسك فه . وقوله 9 TT‏ 0 
بريد الخلافة ؛ « وجعلني من المرسلين » بريد الرسالة : 0-7 خليفة. 
فاطلفة صاحب السمف والعزل والولاية . والرسول ليس كذلك : إا عليه 
بلاغ'*' ما أرسل به : فإنقاتل عليه وحماه بالسيف فذلك اللفة 2۳ 
أنه ما كلنى رسول » كذلك ما کل رسول خليفة - أي ما أعنطي الملك ولا 
التحك فيه و حکمة سؤال فرعون عن الماهية الإفية فلم يكن" عن جبل» 
واغا كان عن اخشبار حق بری جوابه مع دعواه الر ساله عنربه-وقد عم فرعون 
مرتبة الرسلین في العلم - فدستدل محوابه عی‌صدق دعواه. وسأل سوال !هام (۷) 
من أجل الحاضربن حی‌بعر فهم من حيث لا بشعرون ا شعر هو في نفسه في 
سواله: فاذا حابه حواپ العلماء بالامر اظهر فرعون -ابقاء لنصه - آن موسی 
ما أجابه على سواله » ان امحاضر ین - لقصور فهمهم - أن فرعون أعلم 
من موسی . وشذا لا قال له في الجواب ما ينيغيى - وهو ( ۱-۹۸) في الظاهر 
غير جواب ما سئل عنه » وقد علم فرعون أنه لا يحسسه الا بذلك - فقال 
556 « لت رسولع الدي أرسل البک تحنون ۹ أي مستور عنه علم ما 
سألته عنه » إذ لا يتصور أن يعلم اأصلا . فالسژال صحیح ؛ فان السؤال 


۱۱۱ : محمطه (۲) ۱ : دنبام (۴) ۱ : لا خر CE)‏ + کل 
(ه) ب : ابلاغ لا (1)5: تكن (۷) ام بالباء في احطوطات الثلاثة ولکن 
جامي يقرؤها إهام ويقول هكذا كانت في نسخة المؤلف. والمراد سؤال يوم خلاف المقصود, 


۳ 


۱۸ 


سم از و ۳ — 


عن الماهمة سوال عن حققة المطلوب» ولا بد أن کون على حقرقة ف تشه 
الاشتراك » ومن لا حنس له لا بازم ألا" یکون على حقدقة في نفسه لا تکون 
لغيره . فالسؤال صحبح على مذهب أهل الحق والعم الصحيح والعقل السلم » 
والجواب عنه لا مكون العا اجات ره مو سی . وهنا سي کمن م( فإنه اعا 
بالفعل لمن سأل عن الحد الذاتي » فحعل اعد الذاتي عين إضافته إلى ما ظهر به‌من 
صور العام ين ظهر فبه من صور العالم. فكأنه قال في جواب قوله« وما رب 
العالمين 6 - قال - الدی بظهر فبه صور العالمين من علو وهو السماء - وسفل 
وهو الأرض:« إن کنم 'موقنين 6 ٤‏ أو ل هو ما فاماقال فرعو نلاصحابه 
« إنه نون » کا قلنا في معنى كونه مجنوناً »زاد موسى في الان“ لسعم‌فرعون 
رتیته"؟" في العم الا ی ۱ ۸ دب ( لعلمه بأن فرعون بعلم ذلك : فقال : رب 
الشرق والغرب» فحاء بما نظنپر وتر » وهو الظاهر والباطن» وما بينها 
وهو قوله « بکل شيء علم 6 إن کنم تعقلون 4: أي إن کنم أصحاب تق مد ؛ 
فان العقل يقد" . فالجواب الأول جواب الوقنین وم أهل الکشف و الوجود. 
فقال له « إن کنم موقنین » أي اهل کب وونود » فقد أعدتم ا شقننموه 
في شپودک ووجودک» فن" ل تکونوا من هذا الصنف » فقد أجبتک في الجواب 
الثاني إن كنتم أهل عقل وتقسسد وحصر.ثم ۱" نی" فبا تعطبه أدلة عقولک. فظهر 
مو سی بالوحهين لمعم فرعون فضله وصدقه 5 وعم موسى أن فرعون عم ذلك 


(۱) ب : « في نفسه لا تکون لغيره » فالسوال صحيح » (۲) ن : آن 
(۳) ب : يظبر فيها هو ہا )٤(‏ ۱ : زاد ق السان موسی (ه)ب : مرتبته 
(1) ب : فان للمقل التقسد (۷) ۱ : وإن. 


ف ۵ ۰ ۲ س 


- أو يعم ذلك - لکونه سأل عن الماهية “فعلم أنه ليس سؤاله على اصط_ لاح 
القدماء في السؤال ما" » فلزلك "۲۲ أجاب. ولو" عم منه غير ذلك لخطّأه في 
السؤال.فاما جعل مومى المسئول عنه عين العالم» خاطبه فرعون بهذا اللسان!؟' 
والقوم لا دشعرون . فقال له « لن اتخذت إلا غيري لأجعلنك من المسجونين». 
والسين في «السجن » من حروف الزوائد:أي لاسترنك: فإنك أجيت كا أيدتني 
به أن أقول لك مثل هذا القول. فان قلت لى : فقد جهلت با فرعون (وه -ا) 
بوعبدك إباي » والعين واحدة » فكيف قت > فدقول فرعون (عسافرقعت 
المراتب”*' العین » ما تفرقت العين ولا انقسمت في ذاتها. ومرتمتي الآن التحم 
فيك با موسى بالفعل ؛ وأنا أنت بالعين وغيرك بالرتية . فاما فپم ۲ ذلك موسى 
منه أعطاه حقه فى كونه ۲۲۱ بقول له لا تقدر على ذلك » والرتمة ۲۸ تشهد له 
بالقدرة عليه وإظبار الآثر فيه : لر الق في رتبة فرعون من الصورة 
الظاهرة » لها التحع على الرتبة التي كان فمپا ظهور موسى في ذلك المجلس . فقال 
له » يظبر”' '' له المانع من تعديه عليه » « أو لو جئتك شي» مبين ». فلم سم" 
فرعون إلا أن بقول له « فأت به إن كنت من الصادقين » حتی لا بظمر فرعون 
عند الضعفاء الرأي من قومه!۱۱) بعدم الإنصاف فكانوا برتابون فه»وهيالطائفة 
التي استخفها!۱۳) فرعون فأطاعوه « نم کانوا قوم فاسقين »: أي خارجين عا 
تعطبه العقول الصحبحة من إنكار ما ادعاه فرعون باللسان الظاهر !۲۳ نی العقل» 


(۱)۱: ما. ب : ماهو (۲) ۱ : ولذلك . ب : + عا هو لکونرم لا محبزون السژال 
عن ماهبة ما لا حد له محذس رفصل » فلا عم موی ذلك » فاذلك الخ 

۳ «ب» و «ن» : فلو 3 ب : الاسان الكشفي 2 ب : هراتب 
(د) ن : أفهم (۷) أي حالة کونه (۸) ب : والرتمة الفرعونبة ‏ (۱)4: الصور 
(۱۰) ن : ساقطة (۱۱) ب : قوله (۱۲) ب : استحقما (۱۳) ب : الظاهري . 


)۱( 


۲۱ - 


فان له حدا بقفت عنده دا حاوزه*۱) صاحب الکشف والبقان . وشتذا سا 
موسی في الجواب''' با دقمله الوقن والعاقل خاصة . « فألقى عصاه ؛ » وهي 
صوره م عصی ده فر عون" مو سی ف ایانه عن إحارة د عو 4 6 [ فادا هی سان 
مبين » أي حينّة ظاهرة . فانقلیت العصية التى هي السيئة طاعة ( ٩٩‏ - ب ) 
أي حسنة كا قال « يبدل الله سيئاتهم حسنات » يعني في اک فظبر الحم هنا 
أمثاله من الحسات من کوشا حمة والعصي" من کو ا Lae‏ ۰ فظهر س۳۱) ححه 
مو سی على ی فرعون 2 صور ه عصي ‏ وحبات وحبال 6 فكانت لاسر ة 
ا حال ۱*۱ ول يكن اوسی حبل . والحبل التل الصغير : أي مقاديرهم بالنسيةإلى 
قدر موسى عنزلة الحسال من الجمال للشاخة . فاما رأت السحرة ذلك علموا رتمة 
مو سی 2 العم ¢ ان الدي 57 لش من مقدور الدشر : وإن كان من مقدور 
الشر فلا یکون إلا من له تيز "في العلم ا حى عن التخبل والإهام . فآمنوا 
برب العالمين رب موسى وهارون : أي الرب الذي يدعو البه موسى وهارون» 
صاحب الوقت » وأنه الخليفة بالسيف - وإن جار فى العرف الناموسي - لذلك 
قال « أنا ربك الأعلى » : أي وان كان الكل أرياباً بنسبة ما" فأنا الأعلى منهم 
ما أأعطريته في الظاهر من التحک فك . ولا عامت السحرة صدقه في مقاله لم 
شکروه وأقروا له بذلك ( ٠٠١‏ - | ) فقالوا له : إنما تقضي هذه الحماة الدنيا 


(۱) ب : حاوره (۲) ب : باطواب (ع) ۱ : فظهر (:) ب : الجمال 
(ه) ب : معز )3 باه بنسمة ما وإضافة كن بر ده : ولعل هذه الإضافة مقتدسة من شرح 
القاثانی لأنها واردة فبه, 


جا هد 


فاقض ما أنت قاض ''' » فالدولة لك ۱۳۱ . فصح قوله « أنا ربك الأعلى ». وان 
كان عين ۱۳۱ الحتى فالصورة لفرعون . فقطم الايدي والارجل وصلب بعين حق 
في صورة باطل لنسل مراتب لا تنال إلا بذلك الفعل . فان الاسناب لا سسل 
إلى تعطملها لآن الاعبان الثابتة اقتضتها ؛ فلا تظبر في الوجود إلا بصورة ما هي 
عليه في الثبوت إذ لا تبدیل لكامات الله . ولیست كامات الله سوی أعسان 
الموجودات » فينسب إلمها القدم من حبث ثبوتها » وينسب إليها الحدوث من 
ار حدث عندنا الوم انسان أو ضف» ولا يازم 
من حدوثه أنه ما !۴" كان له وحود قمل هذا الحدوث . لذلك ۱۴۱ قال تعالی في 
کلامه العزیز أي في إتبانه مع قدم کلامه « ما باتہم من ذ کر من رهم محدثر 
إلا استمعوه وم بلع ون » : « ما یأتبپم من ذکر من الرحمن مح دث إلا 
کانوا عنه معرضین » . والرحمن ۳" لا يأتي إلا بالرحمة . ومن آعرض عن 
ارشنه تون السذاب ای هو عد ارح واه فرله یات و 
اعانهم لا رأوا بأسنا س الله التي قد خلت في عباده » الا قوم يونس > فلم يدل 
ذلك على أنه لا ينفعهم في الآخرة لقوله'"'فيالاستثناء إلاقوم بونس .فأرادأنذلك 
لا يرفع عنهم الأخذ فيالدنيا»فلزالك أخذ فرعون (۱۰۰-ب) مع وجود الإيمان 
منه . هذا إن كان آمره أمر'" من تبقن بالانتقال في تلك الساعة . وقرينةالحال 
تعطي أنه ما كان على يقين من اسار ابن المؤمئين عشون‌فی‌الطر یقالسَمس 
الذي ظمر بضرب موسى بعصاه البحر . فلم بت E‏ 


(۱) الآية معکوسة وأصلها 22 فافض ما أنت قاض ل اعاتخي هذه اطماة الدشا 4 ( فرآن 
سورة طه آية ۷۰ ) (۲) ب : له (۳) ب : غير (؛) ۱ : ساقطة 
(e)‏ ىت : ولذلك (<) دا»ردن» : والرحمة (۷) «ا»رب» : بقوله (۸) ن :ساقطة 


۳۱ 


۳۳ 


- ۲۱۲ -۰ 


اوضر حت لا بلحق به . فآمن بالذي آمنت به بو إسرائيل على القن ١١‏ 
بالنجاة » فكان کا تبقن لکن على""' غير الصورة التى أراد . فنجاه الله منعذاب 
الآخرة في نفسه » ونحی بدانه کا قال تعالى « فاليوم تتجيلك ببدنك لکوت 
ان خلفك آية » ؛ لانه لو غاب بصورته ريما قال قومه احتجب. فظهر بالصورة 
المپودة مستا سمل أنه هو . فقد عمته النجاة حًا ومعنى . ومن حَّقدّت عليه 
كامة العذاب الأخروي لا يؤمن ولو جاءته كل آية حتى بروا ۳۱ العذاب الألم » 
أي بذوقوا العذاب الأخروي . فخرج فرعون من هذا الصنف . هذا هو الظاهر 
الذي ورد به القرآن . ثم إنمًا نقول بعد ذلك : والامر فمه إلى الله » !۱ استقر 
في نفوس عامة الخلق من شقائه » وما لهم نص“ في ذلك بستندون البه . وأما 
آله فلهم حک آخر ليس هذا موضعه . ثم لتعلم أنه ما يقيض الله أحداً إلا وهو 
موّهن أي مصداق ما حاءت به الأخمار الإهہة : وأعني ( ۹۰۱ داهن 
الحتضرين : ولبذا ك ره موت الفحاءة وقتل الغفلة . فأما موت الفحاءة فحداه 
أن خرج النفس الداخل ولا يدخل النفس الخارج. فپذا موت الفجاءة. وهذا غير 
احتضر . و كذلك قتل الغفلة يضر ب عنقه من ورائه وهو لا بشعر : فبقيضعلى 
ما كان عله من إعان ۳ کفر . و لذلك‌قال علمهالسلام«و حشر علىما علمهمات”'*'» 
كما أنه بقض علىما کان‌علبه والمحتضر ما کون إلا صاحب شود فبوصاحب 
مان با م۲ فلا يقيض إلا على ما كان علمه » لآن «كان» حرف وحودی"۱۷ 


لا بنحر معهالزمان إلا بقرائن الأحوال:فنفرق بين الكافر امححَضر ف اموت وبين 


۳ الکافر القتولغفله او الست فحاءة ۳3 قلنا في حد الفجاءة. وأماحكةالتجليوالكلام 


١ )١(‏ : المقين (؟) ب : ساقطة (۱)۳ : رأوا (؛) ن : من ناصر 
(ه)١:هامات‏ عليه . ن : ومحشر ما مات عليه ١)5(‏ : تقدم ثم 


(۷) «ا» و «ن» : حرفا وجوديا . 


Sy = 


في صورة النار » فلآنها'' كانت بغمة موسى. فتجلى له فى مطلوبه لنتسل عله 
ولا يعرض عنه . فانه لو تحلىله فيغير صورة مطلوبه أعرض عنه لاجمّاع مه على 
مطلو ب خاص . ولو عرض لعاد عملة عليه ۱ عنه الق » وهو مصطفی" 
مقرب. فمن قربه أنه تحلى له في مطلوبه وهو لا بعل . 


۳ مو سی رأها(؟) عين حاحته وهو الا له ولكن لدس ددر به 


۷ فص حكمة صمدية في كامة خالدية 


(۱۰۱- ب) وآما حكة خالد بن سنا فانه أظهر پدعواه النبوةة 
البرزخة » فانه ما ادعی الاخدار يما هنالك الا بعد الوت : فأمر أن يندش 
عليه ويسأل فيخبر أن الك في البرزخ على صورة الحياة الدنيا » فيم بذلك 
صدق الرسل كلهم فما أخبروا به في حماتهم الدنيا . فكان غرض خالد صلى الله 
علمه وسم إيمان العالم كله ما جاءت به الرسل لمكو ن ره للجميع : فان4 
تشرف”*! بقرب نبوته مننموة مد صلى الله عليه وسل“وعلم أن ۲۳ الله أرسله 
رحمة للعالمين . ولم يكن خالدیرسول»فآراد أن يحصل من هذه الرحمة في الرسالة 
المحمديةعلى حظ وافر.ول يؤر بالتبليغ»فأراد أن يحظى بذلكفي البرزخ لسکون 
أقوى في العلم في حق الخلق . فأضاعه قومه. ول" يصف الني صلى الله عليه وسل 
قومه'"' بأنمم ضاعوا وانما وصفهم بأنهم أضاعوا نیم حيث ل ببلفوه عراده » 
فبل بلتّغه الله أجر أمنيته ؟ فلا شك ولا خلاف أر: له أجر. الأمنة 9 ؛ 
وإِنما الشك والخلاف في أجر المطلوب : هل يساوي كني وقوعه عدم ٩۱‏ 

)١(‏ «ن» و «ا»: لآنها (؟) ب :هته (۳) «ب» و «ن» : فأعرض (4) «ب» و«ن»‌راها 
(ه) ن : أشرف )٦(‏ ب : ساقطة (۷ - ۷ )ن :ساقط (۸) ن : آمنیته 
)٩(‏ ب : مع عدم. 


بح ۳۱ج 


وقوعه بالوجود أم' لا. فان في الشرع ما يؤيد التساوي في مواضم كثيرة:كلآ تي 
للصلاة''' في الماعة فتفوته امماعة فله أجر من حضر اجماعة ؛ وكااتمني مع فقره 
ما م عله أصحاب ( ۱۰۲ - | e‏ ھک مثل 
أجورم . ولكن مثل آحورم في نياتهم أو في علب ۳۱ فانهم جموا بين العمل 
والنية ؟ ول ينص الني علا“ ولا على واحد منها. 0 أنه لا تساوي 
بينها . ولذلك طلب خالد بن سنان الإبلاغ حتى يصح له مقام المع دين الأمرين 
فبحصل على الأجرين واش أعل *. 


۷ فص حكمة فردية في کمة حمدية 


إغا كانت حکته‌فردية لانه أ هل موجود في هذا النوع الإنساني»و هذا 'بدرىء 
به الامر وختم!۱۱: فکان ندا وآدم بين الماء والطين » ثم كان بنشاته العنصريةخاتم 
النسین. وأول الافراد الثلاثة ' » وما زاد على هذه الأولمة من الافراد فإنها عنها. 
فکان عليه السلام أدل” دليل على ربه» فإنه أوتي جوامع الكل التي هي مسمبات 
أسماء '"' آدم»فأشبه الدليل في تثليثه » والدليل دلبل"*النفده .ولا كانت حقيقته 
تعطي الفردية الأولى با هو مثلث النشأة'*'» لذلك قال في باب الحبة التي هي أصل 
الموجودات « 'حسّب إل من دنيا م ثلاث » با فيه من التئاسث ؛ ثم ذكر النساء 
والطسب وجعلت قرة عمنه في الصلاة. فابتدأ بذ كر النساء وأخدّر الصلاة» و ذلكلأن 


(۱) ۱ : إلى الصلاة .ب : الصلاة (؟)1: الخير فيه . ن : الخير 
(۳) ب:أحماهم 2 (4)«ا»عو«زن» : ماقطة (ه)1: + بالصواب 
() ب و (۷) ن : أبينا (۸) ن : ساقطة »۱<)٩(‏ و «ب» : النشء 


س ۵ ۳۲۱ س 


المرأة حزء من الرحل في أصل «طپورعنها . (۱۰۲-سب) ومعرفة الانسان بنفسه 
مقدامة على معرفته بريه ٤‏ فاد معرفته بربه نتسحه عن معرفته نافسه . لذلك 
قال عله السلام « من عرف نفسه عرف "۱۲ ربه ». فان شنت قلت بمتع العر فة 
في هذا الخير والمجز عن الوصول فانه سائغ فنه »وان شت قلت بشموت العرفة. 
فالاول أن تمرف أن نفسك "٠‏ تعرفها فلا تعرف ربك : والش‌اني أن تعرفها 
فتعرف ربك . فكان جمد صلی الله عليه وام أوضح دلبل على ربه » فان كل 
جزء من العام دليل على أدلى الذي هو ربه فافهم . فإنما حسّب إليه النساء 
فحن إلمهن لانه من باب حض ين ۲ الكل إلى جزئه » فأبان بذلك عن الآمر 
في نفسه من حانب الق ' في قوله في هذه الذشاة الانسانسة العنصرية 
« ونفخت فيه من روحي » . ثم وصف ۱۳۲ نفسه بشدة الشوق إلى لقسائه فقال 
للمشتاقين '؟' « با داود إني أشد شوقاً إليهم » يعني ااشتاقن إلبه . وهو لقاء 
خاص : فإنه قال في حديث اله جّال إن أحدم لن يرى ربه حتى يموت ؛ فلا بد 
من الشوق أن هذه صفته . فشوق الق طؤلاء المقربين مع كونه برام فبحب ٩۲‏ 
بى المقام ذلك . ذاشبه قوله « حتى نعم » مع ۱۳ كونه عالاً . فپو 
بشتای لهذه الصفة الخاصة التي ١‏ وجود ها إلا عند الموت» فسل بها شوقهم إلنه 


أن بروه وبأ 


كا قال تعالى في حديث التردد وهو من هذا'"' الماب « ما ترددت فيثميءأنا فاعله 


a a‏ مداه اراک 
ولا بد لدمن لقانی». فشره""" وما فال لهلا بد له من الوت لملا نغمه‌بذ کر الموت. 


(۱) ب : فقد عرف (۲ - ۲) ب : ساقط (؟) ب : وصف الق 
)٤(‏ ۱ : « فقال قل للمشتاقين إلى الخ . ب : فقال لامشتافین إليه (۵) «ب»ودن» : فيحب 
الم () ن : ساقطة () ن : ساقطة (۸) ب : لسمة عبدي 


. ب : وأنا أكره (۱۰) ب : فمشره بلقائه‎ )٩( 


بت ۲۱۹ - 


وكا كان لا دلقی ای" إلا دعك ات ها وال علمه ااسلام / إن آحد؟ لا ری رنه 


هد ۵ النسة 9 


خن اليدب ال رؤنی وإلى إلنه اشد حددنا 
وتفوالتفوس‌ویبی"۲ القضا فأشككو الا ندن و دشکوالانضا 


فلا بان أنة نفخ فمه من روحه » ما اشتاى إلا لذفسه . ألا تراه خلقه على 
صورته لأنه من روحه؟ ولا كانت نشأته من هذه الأركان الأريعة السیاة فيجسده 
اقلاظا > حدث''' عن نفخه اشتعال!"' با ٤‏ حسده من الرطوبة » فکان روح 
الانسان ناراً لأجل نشاته . ولبذ! ما کم الله موسی الا في صورة النار وجعل 
حاحته فها . فلو (* كانت نشاته طسعبة لكان روحه نور آ. و کی عنه بالنفخ 
يشير إلى أنه من “نفس الرحمن » فانه بهذا النفس الذي هو النفخة ظبر عمنه » 
وباستعداد النفوخ فمه كان الاشتعال ارا لا نوراً . فبطن (*۱ نفس الرحمن *) 
فما كان به الانسان|ٍنسان) .ماشتیله‌منه(۲)شخصاعل‌صورته سماه امرأة » فظهرت 
بصو ر ته فحن | لها حنين الشيء إلى نفسه » و حنت | لمه حدينالشيء إلى و طنه . فحبدت ۱۸۱ 
إلمه النساء » فان الله أحب من" خلقه على صورته وأسحد له ملائکته النوربن 
( ۱۰۴-ب ) على عظم قدرهم ومنزلتهم وعلو نشأتهم الطميعية. فمن‌هناك وقعت 
المناسية. وااصورة أعظم مناسبة و أجاها وأ كلما : فإنها زوج" أي شفعت وجود 
الحى» کا كانت المرأة شفمت‌بوحودها الرحل فصيرته زوحا. فظهرت الثلاثة حق 


ورجل وامرأة ؛فحن الرجل إلى ربه الذي هوأصله حتين الرأة إلمه. فحمب إلمه 


(۱) ب:ويأتي ‏ (؟)ن:ساقطة ‏ (۱)۳: اشتعالا ‏ (4)ن:فلولا 
(ه)ن : فبطل (<) ب : الحى (۷) ت : ماقطة (م)«ب» و«ن»:فحيب 


— ۳۱۷ 


وقد كان حبه ۳ تکو ن نة وهو الحى . فلهذا قال ۱ حب و قلأ حت 
محب اله اباه تخلقاً إلا :و1 آحب الرحجل الرأة طلب» الوصلة أى عنناة الوصلة 
التي تکون في الحمة > فلم يكن في صورة النشأة ۲۳۱ العنصرية أعظم وص1 من 
النكاح » وهذا تعم الشهوة أجزاءه كلها » ولذلك مر بالاغتسال منه » فعمت 
الطمارة کا ع الفناء فما عند حصول الشهوة . فان الحق غيور على عبده أرن 
يعتقد أنه بلتذ بغيره » فطمره ‏ بالغسل لیرجم بالنظر إلبه فيمن فني فيه » إذ 
لا يكون إلا ذلك؛*؟'. فإذا شاهد؛*' الرحل الق فى المرأة كان شهوداً فى منفعل» 
و ادا شاهده ف دس 4 - من حہٹ ظبور اة عده - شاهده 2 فاعل ¢ وأذا 


(۷ (8) و 


ف 
منفعل عن الق بلا واسطة . فشموده للحق في المرأة أتم وأ كل » لانه بشاهد 


اه 2 دفسته من عبر استحضار صوره ما تک ون عنه كان شېو ده 
خاصة . فلب ذا أحب صلى الله عليه وسل النساء لکال شود الق فمن » 
إذ لا بشاهد الحتى جردا عن المواد أب دا » فان الله بالذات غنى عن العالين . 
وإذا ۲ كان الأمر من هذا الوجه متنعا» و" تكن الشهادة إلا في مادة » 
فشهود الحى في النساء أعظم الشهو د وأكمله . واعظم الوصلة النكاح 
وهو نضير التوحه الا ی على من خلقه على صو رنه لمخلفه فيرى فسه 


(۱) ب : تکون الرحل (۱)۲: شاه (۳) ن : فظهر (؛) ن + ذاك 
د نشي ١‏ را راوس ری ره 
شروده ای شبود الحق (ة) «ب» و «ن» : فادا (۱)۱۰ : وان ۸ . 


بت ۳ — 


لقستة۳" فقو اه وعد له ونفخ فمه من روحه الذي هو تفس » فظاهره خلق 
وباطنه حق. و مذا وصفه بالتدببر لهذا امسکل » فانه تعالى به « يدير الأمر من 
السماء » وهو العلو » « إلى الارض » » وهو أسفل سافلن » لأا أسفل الارکان 
کلپا. وسماهن بالنساء وهو جمع لا واحد له من لفظه » ولذلك قال عليه السلام 
« حسّب إلي من دنيا م ثلاث : النساء » وم بقل الرأة » فراعی تأخ رهن في 
في الوحود عنه ۳ » فان النسساه۲۳ هي التأخير قال تعالى « إنما النسیء زيادة 
فيالكفر 4 والبيع بنسيئة يقول بتأخير ؛ ولذلك”؟' ذكر الذساء. فا اک إلا 
بالرتبة وآنین محل الانفعال '*' فهن له كالطبيعة للحق التي فتح فسپا صور العام 
بالتوجه الإداري والامر الإلمي الذي هو نكاح في عام الصور العنصرية » وة 
في عام الأرواح النورية » وترتيب مقدمات في المعاني للإنتاج . وكل ذلك نكاح 
الفردية الأولى في كل وجه من هذه الوحوه. من أحب النساء على هذا اد فمو 
حب إِلهي ( ۱۰4 - ب ) » ومن أحمهن على جبة الشهوة الطميعية خاصة نقصه 
عم هذه الشهوة » فككان صورة بلا روح عنده » وان كانت تلك الصورة في 
نفس الامر ذات روح ولكنها غير مشپودة ان حاء لامرأته - أو لانشی حمث 
كانت - لحرد''' الالتذاذ » ولکن لا يدري" ان . فحیل من نفسه ما حېل 
الغير منه ما ل سمّه هو(" بلسانه حى بعلم کا وال بعضم 


صح عند الاس اني عاشق غير أن لم بعرفوا عشقي لمن 


)١‏ ب : فبری قه صورته بل نفسه. وقد أخذ مهذه القراءة معظم الشمراح (۵)۲: ساقطة 
) ب : المنشأة . ن : النسيئة )٤(‏ «ب» و «ن» : فلا لك (ه) ن : للانفعال 
) ن : محرد (۷) ب : تدري )۸( أي ما دام لم يسم ذلك الجاهل الآمر 


بر ۳۱۹ اج 


كذلك هذا أحب" الالتذاذ فأحب المحل الذي بکون ۱۲ فسه وهو الرأة > 
ولکن غاب عنه روح المسألة. فلو عمپا لعلم من ال" ومن لسن" وکان كاملا . 
وكا نزلت المرأة عن درحة الرحل بقوله''' «وللرجال علسرن درجة» نزل الخلوق 
على الصورة!۳) عن درجة من أنشأه على صورته مع کونه على صورته . فتل") 
الدرجة التي تيز بها عنه » بها كان "٩۱‏ غنيا عن المالین وفاعلا ألا » فان الصورة 
فاعل ثان . فا له الأولية الق للحت . فتميزت الاعسان بالراتب ۲*۳ : فأعطى 
کل ذي حق حقه کل عارف. فلپذا كان حب النساء محمد صلی الله عليه وس عن 
تحب إلهي وأن الل « أعطى کل شيء خلقه » وهو عين حقه"' . فا أعطاه الا 
استحقاق استحقه عسماه : أي بذات ذلك **' الستحق . و فا قدم النساء لامرن 
حل الانفعال» کا تقدمت الطسعة على من وجد منپا بالصورة. ولدست الطبيعة”؟ 
على الحقيقة إلا النفّس''' الر ماني » فإنه فيه انفتحت صور العام أعلاه 
وأسفله ( ه١٠‏ - | ) لسريان النفخة في الجوهر اولاني في عام الأجرام خاصة. 
وأما سريانها لوجود الارواح الذورية والأعراض'١''‏ فذلك سريان آخر . ثم إنه 
عليه السلام غلب في هذا الخبر التأنيث على التذكير لأنه قصد الہش ٠٠١‏ 
بالنساء فقال « ثلاث » ول يقل « ثلاثة » بالمهاء الذي هو لعدد الذكرأر:_ » إذ 
وفمبا ذكر الطب وهو مذكر » وعادة العرب ات تغلّب التذكير على 
التأندث فتقول « الفواطم وزيد خرحوا » ولا تقول خرجن. فغلموا التذ كير ۱۳ 
- وان كان واحداً - على التأنيث وان كن حاعة. وهو عربي » فراعى 

(۱) ۱ :تکون ١‏ (۲)ب :لقرله ‏ () ن : بالصورة. 

( : ) «ب» و «ن» : فتلك (ه) ب : کان الحق عتا (5) ب : تضنف بعد کلمةمر اتب 

« فاعطی کل شيء خلقه کا أعطى کل ذي حق الخ » (۷)ن : خلقه (۸)ن : ساقطة 


(5) ب : الصورة (۰ ن : بالثفس (۱۱) ب : والاغراض بالغين (۱۲) ب : امم 
(۱۳) ب : ساقطة . 
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۰ 


صلى الله عليه و سم العنی الدي قصد 1 2 التحدب إلمه تا ۲ نکن دو ثر 
حه 2 عل مه الله ۳ ١‏ يكن بعلم وکان فضل اله عليه ليها فغلب التأنيث 
على التذكير بقوله ثلاث بغير هام . شا أعلدمّه صلى الله عليه وسلم بالحةائق » 
وما أشد رعادته للحقوی ۱ 5 إنه حعل الخاعة نظيرة الارل ٤‏ الثأنيث وأدرج 
بينها المذكر'"". فمدأ بالنساء وختم بالصلاة وكلتاها تأنيث » والطيب بينه) 
و 5 و حجوده فان الرحل مدرج دن دات ظهر غا و دن امر اه ظهرت 
عنه ؛ فهو بين مونثن: تأندث ذات وتأنيث حققی . کذلك النساء تأننث حققی 
والصلاة تأنيث غير حقرقي » والطب مذ کر بننها كآدم سين الذات اموحود 
۱۳ وبين حواء اأوحودة ع ) وه س بت ( وإن ست وات الصفة مودمه 
ایض 6 وإن شت قات القدرة وة آرض) 1 فكن على أى مذهب ست » 
وحود العام و العله مو دمه 7 و حكة اطب و حعله دعك النساء ¢ ولا ف اللساء 
من روائح التكوين » فإنه أطبب الطب عناق اطدب . كذا قالوا في ال 
سا وتا علی فيد بالاصالة لم برفع رأسه قط إلى السيادة » بلى لم بزل 
E‏ واقفا م كونه منفعلا حی و الله عه فا کون 5 وا ردمة 
الفاعلية في عالم الأنفاس التي هي الأعراف ""الطببة . فحیب إليه الطيب : 
فزز لک حعله دعل النساء ۲ فراعی الدرحات الي لاحق ف قوله لبف 2 رفسم 
الدرحات ذو العرش» لاستواثه عليه باسمه الرحمن . فلا سقی فمن حوی علسه 
العرش من لا تصدہه ال حمة الإضءة : وهو قوله تعالى 89 ور مي وسعت کل شيء»: 
(۱) بصع أن يقرأ قصد بالمناء للفاعل أو قصد بالمناء للفعول . والراد بقوله « به » أي 
التغليب وبه متعلقة براعى. وضير إليه عائد على الني . « مالم يكن » أي مادام . وااء في 
حبه عائدة ما على الممنى أو على النبي ۲۱ ب : النذ كير (۳) ب : هو عنها (؛) «ا» و «ن»: 
الدي ۹2 ب ء اسا خاضعا . وقوله « مع كوته « آي ف حالة كونه 6 ب : الاعراب 
(۷) ب : الشار إليها في قوله. 


۲ ۲ج 


والعرش وسم كل شيء » والستوي ۲ الرحمن . فبحقيقته يكون سریان الرحمة 
في العام كا ۳۱" بناه في غير موضم من هذا الکتاب » وفي ۲۳۱ الفتوح اي . وقد 
تجمّل الطب - تعالى ۷*۱ - فى هذا الالتحام النكاحي في براءة عائشة فقال 
« الخبيثات للخبيثين والخبيثون للخبیثات » والطیبات للطيبين والطبیون 
الطبات » أولئك مبرءون مما یقولون » . فحعل رواحهم طمية : لآن القول 
نفس » وهو عين الراحة فیخرج ( ٠١5‏ -۱) بالطیب والخبيث ۱*۱ على حسب 
ما بظپر به في صورة النطق . فمن حمث هو هي بالاصالة ۲۳ كله طمب" : 
فپو طسب ؛ ومن حیث ما يحمد ویذم فهو طسب وخبیث . فقال في خبث 
الثوم هي شحرة ۲۷ أكره رمحا و يقل أكرهها . فالعین لاشکره » وا 
سکره ما يظبر منپا . والکر اهة لذلك ما عرفا علاءمة '*' طبع أو غرض > 
أو شرع » أو نقص عن کال مطلوب وما شم" غير ما ذکرناه . واا انقسم الامر 
إلى يدث وطسّب کا قررناه » حشب البه الطب دون الخنيث ووصف اللائكة 
بأنها تتأذى بالروائح الخميثة لما في هذه النشأة العنصرية من التعفن'؟' » فانه لوق 
من صلصال من حمأ مسنون أي متغير الريح . فتکرهه اللائكة بالذات » کا أن 
مزاج اطنعّل يتضرر برائخحة الورد وهي من الروائح الطمية . فليس الورو(:۱) 
عند الجعل بريح طببة . ومن كان على مثل هذا الزاج معنى وصورة آضر" بهالحق” 
إذا مععه و سر" بالماطل :و هو قوله«و الدین آمنوا بالماطل و کفرو | بالله» ؟و و صفهم 
اطخسران فقال«!و لك الخاسر ون الذين خسر وا أنفسهم» .فان من يدر كالطيب 


(۱) ن : الستويی عليه (۲) ب : کا قد (۳) «ب» و «ن» : ومن 
(:) ن : وقد حمل الله تعالى الطنب (ه) ۱ : واطث (<) ن : بالاضافة 
(۷) ب : شحرة خميثة (۸) ب : ملاءمة . وقرؤها القيصري « اما عرفا أو بعدم 


ملاءمة طبع » وهو آقرب القراءات إلى المعقول )٩(‏ «أ» و «ب» : العفین(۱۰) ب: ريح 
الورد. 


۱۷ 


۱۸ 


۱۹ 


من" الخبيث فلا إدراك له. تما حمّب إلى رسول الله صلى الله عليه وس الا 
الطبب من کل شيء وما ثم الا هو . وهل بتصور أن بکوت في العام مزاج لا 
يحد الا الطبب من كل شيء » لا ۲۲۱ يعرف الخبيث » أم لا ؟ قلنا هذا لا بکون : 
فإنا ما وجدناه في الأصل الذي ظبر العالم منه وهو الحق»فوجدتاه یکره وحب؛ 
وليس الخييث إلا ما نکر ولا" الطيب إلا ما 'نحّب”. والعالم على صورة 
الق » والإنسان على الصورتين ( ۱۰5 - ب ) فلا يكون ثم مزاج لا يدرك إلا 
الأمر الواحد من كل شيء » بل ثم مزاج يدرك الطب من الخبيث » مع عامه بأنه 
خميث بالذوق طسب بيغير ۲*۱ الذوق » فيشغله إدراك الطمب مندعن الاحساس 
خثه ۲*۱ . هذا قد يكون .وأما رفع ال ۱۳ من العالم - أي من‌الکون - فانه 
لا يصح . ورحمة الله في تبث والطيب . والخنيث عند نفسه طب والطبب 
عنده خبيث . شا ثم شيء طب إلا. وهو من وجه في حق مزاج ما خبيث : 
وكذلك بالعکس. وأما الثالث الذي به كملت الفردية فالصلاة. فقال « وجعلت 
قرة عبني في الصلاة » لاما مشاهدة : ودلك ۹ مناحاة بين الله وبين عسده كا 
قال : « فاذ کروني أذكر ك ». وهي عبادة مقسومة بين الله وبين عبده بنصفين : 
فنصفها لله ونصفها للعبد كا ورد في ابر الصحیح عن الله تعالى أنه قال « قسمت 
الصلاة بسني وبين عبدي نصفين!"2 : قتصفها لي ونصفما لعيدي ولعيدي ما سأل. 
يقول العبد سم الله الرحمن الرحم : يقول الله ذكرني عمدي . يقول العبد امد 
لله رب العالمين : يقول الله مدني عبدي . بقول العبد الرحمن الرحم : بقول الله 
أثنى على عبدي . بقول العبد مالك يوم الدين : يقول الله مدني عبدي : فو"ض 
إل“ عبدي . فهذا النصف كله له تعالى خالص . ثم بقول العمد إياك ند وإياك 


با (۲) ب : ولا (۳) ن : ولیس (4) ب : بعين 
(۵) ب: مخبيئة (5) ب : ابیت (۷) ن : بنصفین. 
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نستعين : يقول الله هذه بدني وبين عبدي ولعيدي ما سأل . فأوقم الاشتراك في 
هذه الآية. يقول العمد اهدنا ( ٠١۷‏ - | ) الصراط الستقم صراط الذين أنعمت 
عليهم غير المغضوب علمهم ولا الضالين : يقول الله فبؤلاء لعبدي و لعبدي ۲۲۲ ما 
سأل. فخلاص هؤلاء لعبده ا خللص الأول له تعالى. فعلم من هذا وجوب قراءة 
امد لله رب العالمين. فمن لم يقرأها نما صلى الصلاة القسومة بين الله وبين عبده. 
ولا كانت مناحاة فی ذكر » ومن ذكر الق فقد حالس الق و حالسته 
الق » فإنه صح ر الإلهي آنه تسای قسال آنا جلدس من ذكرني. و من" 
حالس من ذکره وهو ذو بصر رای حلدسه . فرذه مشاهدة ورؤية . فات لم 
يكن ذا "' بصر ل بره. فمن هنا يعم الصلی رتدته هل بری الق هذه الرژية في 
هذه الصلاء أم لا. فإن لم بره فلیمیده پالاعان كأنه ۴۱ براه فيخيله في قبلته عند 
مناجاته » ويلقي السمع لا برد" يهعليه التى'؟'. فان كان !ماما لعالمه الخاص 
به ولاملائكة (*۲ المصلين معه ‏ فإن كل مصل فپو إمام بلا شك > 
aI‏ تصلی خلف العيد إذا صلى وحده كما ورد فى الخبر - فقد حصل له رد 
الرسل في الصلاة وهي الثيابة عن الله. إذا قال سمع الله لمن داه » فيخبر نفسه 
ومن خللفه بأن اله قد سمعه فتقول اللملائكة والحاضرون' رینا ولك المد . 
فان الله قال على لسان عبده مع الله لمن حمده . فانظر علو رتبة الصلاة و إلى أبن 
تنتري بصاحما. من ١‏ محصل درجة الرؤية في الصلاة شا بلغ غایتا ولا كان له 
فما قرة عبن » لانه لم بر من يناجم ۵ . فان لم سمم مما برد من الق عليه ٠‏ 


( ۱۰۷ - ب ) فا فاش عن ألقى عه" '. ومن لم يحضر قيها مع ريه مع 


)١(‏ ب :ساقطة ‏ (۴) 1 :فر (جاب :کان (ه)ب دمن الق 
(ه) ن : واللائكة )٦(‏ ب : الحاضرون (۷) ۱ : ما رده الحق عليه.ي : 
ما برد به من الحق عليه (۸) ن : السممع. 


— )۳۲ مت 


کونه لم يسمع ولم بر» فليس صل أصلاً » ولا هو من ألقى السمم وهو شهيد . 
وما ثم" عبادة نم من التصرف في غيرها - ما دامت - سوى الصلاة . 
و ذدکنر" الله فما أكير ما فمپا لا تشتمل عله من أقوال وأفمال - وقد ذكرنا 
صفة الرجل الکامل في الصلاة في الفتوحات الکنة كيف يكون ۱ - لان الل 
تمالی يقول « إن الصلاة تنبى عن الفحشاء والنکر » » لانه شر ع لامصلى ألا 
يتصرف في غير هذه العبادة ۲۱ ما دام فما وبقال له مصل . « ولذ کر الله 
أكبر » يعني فمپا : أي الذكر الذي يكون من الله لعنده حين مجسبه في سؤاله . 
والثناء عليه أكبر من ذكر العبد ربه فما » لآن الكبرياء لله تعالى . ولذلك قال: 
« والله يعم ما تصنمون » وقال « .أو ألقئ السمع وهو شيد ».فا لقاژه السمعهو 
لا يكون من ذكر الله إياه فمها. ومن ذلك أن الوجود لما كان عن حركة معقولة 
نقلت العالم من العدم إلى الوجود مت الصلاة جمسم الحركات وهي ثلاث: حركة 
مستقيمة وهي حال قيام المصلى » وحركة أفقية وهي حال ركوع المصلى » 
وحركة منكوسة وهي حال ''' سجوده. فحركة الإنسان مستقيمة » وحسركة 
انوا أفقمة » وحركة النبات منكوسة » وليس للحماد حركة من ذاته : فإذا 
تحرك حجر فإِنما يتحرك بغيره. وأما قوله « وجعلت قرة عبني في الصلاة - 
ولم “ ينسب الجعل إلى نفسه - فان تحلى الق لامصلى إنما هو راجم إلبه 
تعالى لا إلى المصلى : فإنه لو لم یذ کر هذه الصفة ( ۱-۱۰۸ ) عن نفسه لأمره 
بالصلاة على غير تحل منه له .فاما كان منه ذلك بطردى الامتنان» كانت المشاهدة 
بطریق الامتنان. فقال وجعلت قرة عبني في الصلاة.وليس إلا مشاهدة انحبوب 


(۱) ن : تكون (؟) أي دشغل نفسه بأي شيء آخر سوى هذه العمادة 
(۳) ۱ : حالة . ب : ساقطة (:) ب : ساقطة, 


— ۴۳۳ 6 — 


التي تقر بها عين احب » من الاستقرار : فتستقر العين عند رویته فلا 
تنظر معه إن شيء عبر ه ٤‏ مُيء وف عبر شیء۲. ولد لك ا عن الالتفات 
فى الصلاة » وأن الالتفات شىء مختلسه الشطان من صلاة العند فیحرمه مشاهدة 
لو حدهه 7 والإنسان بعلم اله ٤‏ ةسه هل هو هذه المثاة 2 هده العمادة 
الخاصة أم لا » فان « الإنسان على نفسه بصيرة ولو ألقى معاذيره » . فهو يعرف 
كذبه من صدقه في نفسه » لان الشيء لا حېل حاله فان حاله له ذوق . ثم إن 
مسمى الصلاة له قسمة خر ؛ فإنه تعالى ا أن نصبی له و تشز أنه تصلى 
علمنا. فالصلاة'"' منا ومنه. فإذا كان هو المصلى فاغا ("' يصلى باممه الآخر > 
فمتأخر عن ودود العدد 4 وهو عن الحق الدي محلقه (٤ا‏ العہد ٤‏ وله نظ ره 
الفكري أو بتقليده وهو الإله'*' المتَفّد. ويتنوع بحسب ما قام بذلك الحل من 
الاستعداد ما قال اند حین سمل عن العرفة بالله والعارف فقال لون الماء لون 
یهن وهوصوات ناد أختر عن امن عا هو عله قبذا هو الث الذى نصا 
عليئا. وإذا صلمنا نحن كان انا الاسم الآخر فکنا فيه'"' كما ذكرنا في حال من له 
هذا الاسم » فنکون عنده'*! بحسب حالنا » فلا تنظتر إلمنا إلا بصورة ما 
ا مها ( ۱۰۸ - بت ) فان المصلي هو المتأخر عن السابق فى اطلمة. وقوله 
« كل قد عم صلاته و تسسحه ) أى رتمته ف التأخر فى عادته ريه » و نسدرحه 
۱۱( بصع أن تکون اخملة « فلا تنظر معه إلى سيه عبر ه ) معترضه رن قوله » فۆستةر ازمل 
عند رژیته » رقوله « في شيء دفي غبر شيء »: أي في شيء نورين أن غير محسوس, ريصح أن 
دکون المعنى فلا تنظر موه العين م غيره سواه أ کانت الر ژية 5 سيء سوس سحل قده اجى 
أو شيء غير محسوس. ( راجم القيصري ص ۳۱۲ ) (؟) ١:رالصلاة‏ (م)!: وإنا 
(:)ب : کله (ه ١)‏ : إله المعتقد (ه)ن : ماد مهل (۷) فيه أي في هذا المقام 


(ه) ن : فيكون عيده (9)«ا» و «ن» : جثنا, 


)۱۰( 


۳۱ 


۳۳ 


- ۲۲۷ ¬ 


الغفور. ولذلك لا ةه" تسبیح العا ل على التفصیل واحدا واحداً . وم 
عرتبة''' یمود ا على العبد المسبح فبها في قوله « وت من شيء الا بسیح 
حمده » أي مد ذلك الشيء . فالضمير الدي في قوله « نحمده » دءود على 
الشيء أي با اء الدي کون علمه كما قلنا'"'في العتقدانه إغا يثني على الإلهالدي 
ق‌معتقده وربط به ذفسه .وما کان من عمله فهو راجم له )شا 5 إلا على نفسه» 
فإنه من مدح الصنمة فإنما مدح الصانم بلا شك » فان حسنها وعدم حستیتا 
راجم إلى صانعها . واله العتقد مصنوع للناظر فيه » فو صنعه : فتناژه علىما 
اعتقده ثناؤه على نفسه . وهذا ذم معدّقّد غيره » ولو أنصف م يكن له ذلك. 
إلا أن صاحب هذا السسود الخاص جاهل بلا شك في ذلك لاعتراضه على غيره فما 
اعتقده!؟) في الله» إذ لو عرف ما قال الجنيد لون الماء لون إنائه لسلدّم لكل ذي 
اعتقاد ما اعتقده » وعرف الله في كل صورة وکل معتقد. فہو ان ليس 
بما م » ولذلك "اقال ۱۲« اا عند ظن عسدي یی » لا آظپر له الا بق 
صورة معتقده : فان شاء اطلق وان شاء قد ۰( ۱-۱۰۹ ) ال العتقد ار 
تأخذه الحدود وهو الاله الذي وسعه قلب عمده » فان الاله الطلی لا بسعه‌شیء 
لأندعين الأشياء وعين نفسه : والشيء لا يقال فه دسع نفسه ولا لا يسعها قافیم ۱۱۰۱ 


واه دقول ای وهو مدي السديل . 


م مد الله و عو:4 وحسن و فمقه ¢ واد لله و حده وصلى الله على سمدنا محمد 
وآله وصحبه وسام تسلیماً کثیر آ.وکان الفراغ منه في عاشر شمر جمادى الآخرة 
سنة تسم وثلاثين وغاغائة أحسن الله عافترا محمد وله آمين . 

(۱) ن : وكذلك يفقه . ب : ولذلك لا نفقه (۲) ب : قريلة مرنمه (۳) ب : قلناه 


(:) ن : في اعتقاده (ه) ب : فهو ظن (5) ب : فاذلك. 
(۷) ب : + تمالى ۱)٩( Yeti)‏ : وله (۱۰ ن : فافهم دالك. 


وس 


١‏ - فص حكة إلحمة في كامة آدمة 

؟ - فص حكة نفشة في كامة شدشة 

۳ - فص حكة سبوحية في كامة نوحية 
4 فص حكة قدوسية في كامة إدريسية 
ه - فص حكة مپنمنة في كامة إبراهيمية 
٩‏ - فص حكة حقية في کمة إسحاقية 
۷ - فص حكة علءة في كامة اسماعلة 
۸ - فص حكة روحمة في كامة بمقوبة 
4 - فص حكة نورية في كامة بوسفية 
۰- فص حكة أحدية في كامة هودية 
05 فص حكة فتوحمة في کامة صالحمة 
۲- فص حكمة قلببة في کامة شعيبية 
۳- فص حكة مللكة في كامة لوطمة 
4 فص حکمة قدرية في كامة عزيرية 
16- فص حكمة نبوية في كامة عبسوية 


 ؟؟مملا-‎ 


5 - فص حكمة رحمانية في كامة سلمانية 
۷ - فص حكمة وجودية فى كامة داودية 
4- فص حكمة نفستة في كامة ونسة 
۹- فص حكمة غمدية في كامة أيوبية 
۰- فص حكمة جلالمة في كامة محموبة 
-١‏ فص حكمة مالكرية في كلة ز كرياوية 
۲- فص حكمة إرئاسية في كامة إلياسة 
۳- فص حكمة إحسانئية في كامة لقمانية 
4- فص حكمة إمامية في كامة هارونية 
ه؟- فص حكمة علوية في كامة موسوية 
5؟- فص حكمة صمدية في كامة خالدية 
۷- فص حكمة فردية في كامة ممددة 


ا جرء الثاني 


العلا 


فاك لتاب 


(۱) « المد لش منز"ل الحم على قلوب الكسلم... إلى قوله - وسلم ». 

الحكمة هي العم محقائق الأشياء والعمل عقتضاها ؛ فلها إذن ناحمتان :ناحية 
نظرية وأخرى عملمة» وهي بهذا العنی مرادفة للفلسفة بقسميها النظري والعملى. 
وعلى هذا التعريف تکون الحكمة أع من «العلم» الذي هو إدراك حقائق الأشاء 
على ما هي عليه » أو حاوله ذلك الإدراك > وأع من «المعرفة» كذلك. 

هذا هو المنی الاصطلاحي الشائع لكامة الحكمة » ولكن الصوفية منذعصر 
مبكر استعملوا الحكمة في معنى خاص یتفق من ناحبة مع مدلو لها الفلسفي 
ويختلف من ناحبة أخرى عندما ننظر الله في ضوء نظريتهم العامة فى طبيعة 
المعرفة الإنسانية وطرق تحصبلما. ذلك آنهم قابلوا بين « الحكمة » و«الكتاب» 
مسقندين إلى الآية الكرعة « کا أرسلنا فس رسولاً منک يتلو علب اتنا وي ز كسم 
ویعامک الكتاب والحكمة » ( س ۲ آية ١6١‏ ) وقالوا إن المراد بالكتاب تمالم 
الدين الخاصة بالشمرائم والأحكام > أو ما سوه حیانا « العم الظاهر » ؛ والراد 
بالحكمة التمالم الباطنية التي اختص ما الرسول صلی الله عليه وسلم ووراثها 
ورثته من بعده » وأطلقوا على ذلك اسم العلر الياطن. و لدس العم الباطن عندم 
سوى عل الطريق الصوفي وما ننکشف لله وفة من حقائق الأشاء ومعافيالغيب. 
فكأنهم بذلك وجدوا اساسا لطريقتهم في نصوص القرآن نفسه » کنا نسيوا عم 
هذه الطريقة إلى الني وعدوا أنفسهم ورثة هذا العم الحافظين له الحتصين به. 

ولا مختلف ابن عربي عن غيره من الصوفية في استعمال كامة الحكمة الى 
پوردها ی عنوان کل فص من فصوص کتابه -- إلاى أنه بری آنها الارث الباطني 
الذي ورثه جميع الأندياء والاولباء لا عن النبي مد بل عن المقيقة احمدية » أو 
أنها العم الذي آخذه هؤلاء جميعا من مشكاة النی. وهو لا شو إل االات 


ولا لماء بهذن الاسمين وإغا دسممهم « الكل ۰ مم كامة ومعناها عندهالإنسان 
الکامل أي الانسان الذي حقق في وحوده كل مان الکال الامي » وتحلت 
فبه کل الصفات الامية فأصبح ون اما ذلك ای ار عودات بان 1-6 خلفة 
الله في کونه - لا في ارضه فحسب , ولاست هذه الک سوق الأندماء والأولياء 
وإن كان كل موجود من الموجودات كامة من كامات الله لأنه المظبر الخارجي 
لكامة التكوين . « قل لو كان البحر مدادا لكلمات ربى انفد البحر قبل أنتنفد 
كامات ری ولو حثنا عثله مدداً » ( س ۱۸ آية ٠١9‏ ) . 

والمراد «بالكّلم»هنا وفي سائر فصول الكتاب بوجه أخص حقائی الأنبياء 
والأولماء لا أشخاصهم » وعلى رأسهم جسعاً «الكامة» التي هي الحقيقة الحمدية . 
وللدؤلف نظرية خاصة في هذا الموضوع منعرض لها في مواضعها من الکتاب. 

ويذهب القيصري في شرحه على الفصوص (ص ۲) إلى أن لفظ « الكامة » 
متصل بلفظ امس » وکا أن الکامات الى نتلفظ بها ليست إلا تعينات في ذات 
النفس الذي خرج من أجوافنا » كذلك ليست کات الله إلا تعسنات في النفس 
الررحماني الذي يطلى عليه متصوفة هذه الطائفة اسم جوهر الوجود . ولكن 
نظرية ابن عربي في الکامة أعتى من هذا وأبعد غوراً » وهي كا سنری نظسرية 
معقدة تمت بصلات وثدقة إلى نظریات أخرى ف الفلسفة المونانية والرواقسة 
والمبودية. (ر جع أيضاً مقالتيعن ذظر بات الاسلاممينفي الکامة بمجلة كلية الآداب 
حامعة فواد سنة م )ا 

ومن خصائص«الحكمة »التي آشرنا إلا آنها تنزل على القلوب لا على العقول» 
وطذا قال « منزل الحم على قلوب الكل» » وفي هذا تمبيز صريح لما عن الفاسفة 
التي هي نتاج عقلي صرف "فالقلب عند الصوفية هو محل الکشف والإلهام وأداة 
المعرفة والمرآة الق تتحلى على صفحتها معاني الغسب. 

ثم أراد المؤلف أن بذ کر حكمة من هذه الک التي تنزل على قلوب الک 


فأشار إلى العم بأحدية الطريق الأمم . والطريق الامم في مذهيه هو الطريق 
الواحد ااستقم الذي تؤدي الله الأديان كلما مها اختلفت عقائدها وتعددت 
مذاهبها » ولیس هذا الطريق سوى وحدة الوجود ووحدة العنود . إذ ليس في 
الوجود سوى الله وآثاره » ولا معمود إلا هو م جلى من جالى المعرود على الأطلاق» 
المحبوب على الاطلاق » اميل على الاطلاق وهو الله . هذا هو دين الحب الذي 
كار اه ابن عربي في قوله : 
أدن 7 اب ا ڌو حہت ركاه فالدين ديني وإعاني 
وفمه يقول أیضا : ۱ 
عقد الخلائق في الاله عتائداً وأا اعتقدت جميم ماعقدوه 

, مد الہمم من خزائن الجود والكرم ¢ . 

المراد بالبمة الارادة وهي الاقبال بالنفس في حال جمعمتها والتوجه إلى الله 
والتبءؤ لقدول فيضه . فأحوال الصوفية أحوال إرادية لا صلة اها بالادراك العقلی 
المنطقي » والفيض يد همة الصوفي لا عقله . أما المراد مخزائن الجود والكرم فقد 
کون اڪ آمردن : 

الأول : العلم الباطن أو الغ بي الذي قال الصوفية إنه يفيض عليهم من مشكاة 
خام الرسل »> وبذلك کون تمد صلى الله عليه وسم أ الحقمقة المحمدية أو روح 
مد مسداً کل کت والهام و.صدر کل عم باطني > وهذه بالفعل ناحسة من 
نواحي نظرية ابن عربي في الکمة . 

الثاني : آن‌الراد مخزائن الجود والکرم الأسماء الالهبة التحلبة في الوجودات 
على اختلاف آذواعپا . محمد ند الخلوقات ما لانه هو وحده الظپر الکامل لبا 
جما - وبذلك استحق اسم عبد الله » والله اسم جامع میم الاسیاء الالببة - 
ولان ممدا أو حققة عمد واسطة الق وحلقة الاتصال بين الذات الالبمة 
والظاهر الکوننة. فمو عثابة العقل الأول في الفلسفة الافلاطونمة الحديثة وعثابة 
المسبح في الفاسفة: السحبة وعثابة « ااطاع » في فلسفة الغزالي . هذه أيضاً 
ناحمة من نواحي نظرية المؤلف في « الكامة » . 


القص ابررل 


(۱) الكامة الآدمية . 

لا يقصد بادم هنا آدم آبو الشر » وا الجذس البشري برمته : الانسان من 
حمث هو إنسان أو القنقة الإنسانية . يدل على ذلك ما يورده الولف عن 
النشأة الإنسانية وأنها النشأة الوحندة الق تتجلى فما الکالات الاة في أعظم 
e‏ رمحا يد eS‏ سای الک ره لاك" 
واستحقاقه مرتبة الخلافة دونهم » وكلامه عن لكو ن الجامع والع الم الصغير 
الذي يقابل بالعالم الكمير ونحو ذلك . 

(۲) ولا شاء الحق سبحانه ... ولا تحليه له » . 

ولا لاقي إن زمان لآق القةة الآلة لا تعلق بزمان دورن آخر : 
ولکن المسألة تقريب للاذهان وشرح للحكة الالهية في ظپور الانسان بالصورة 
الى :ظين ا 

وقد شام الق شعانه أن رظيز الاشان عل هذه الضورة ل لان الذات 
الإهمة تطنب وجود الخلق » فان الذات الإلهمة غنّمة عن العالمين»يل لأنالأسماء 
الإهمة تطلب ذلك الوجود وتفتقر إلمهإذ لا وجوه لها إلا به‌ولا معنى لها إلا فمه. 
ليس ذل كالوجودإلا مظهر تل كالأساء ويجالبها؟ بل لي سالكون کا يقول ابنعربي 
سوى الاسیاء التى أطلقها الله على نفسه؟و لبذا قال, « لما شاء الحى سبحانه من حمث 
او ا اا اه طبور اطلق عا وروا مان توبس امن 
وكانت هذه المشيئة منحمث آساژّهلا منحمث ذاته»اظهر الوحود فده "عرف» 
وأظبر الإنسانفكان أعرف لوق رربه. « كنت كنزاً مخفا فأحمدت أنأءثركف" 


ل / سدم 


فخلقت-الخلى فسه عرفوني » . هذا هو سر الق كا بقول به الحديث القدسي 
أو ما بدعی الصوفة أنه حديث قدسى . 

فغاية الخلق إذن هی أن رى الله سبحانه نفسه في صورة تتحلى فسا صفاته 
وأسماؤه ¢ ۳ دعبارة شرف ری نفسة 5 مرا الملل ۰ و لاست روية الشىء 
نفسه في نفسه مثل رؤيته نفسه في أمر آخر دکون له كاارآة لأن هذه الرؤية 
الثانبة يعطبها الحل المنظور فيه - أي تعطيها طبيعة المرآة . ففي العام تحلی 
الوجود الامي وبالعال عرفت صفات الله وأسماؤه أي عرفت آلوهسته . فنحن 
نعرفه في أنفسنا بقدر ما نعرف من حقبقة تلك النفوس وبقدر ما يتجلى في تلك 
النفوس من صفات الکال الای : وه ذا معنى قول القائل « من عرف نفسه 
فقد عرف رنه 4 . 

شاء الحق إذن أن بری أعبان أسمائه ‏ أي بری تعمنات هذه الأسماء في 
الوجود الخارجي ؛ وإن شنت قلت أن بری عه إذ ليست عمنه سوى ذاته 
المتصفة بالأسماء » فظپر فى الوجود ما ظبر وعلى النحو الذى ظبر عله و كشف 
عن « الكنز الخفى » الذی هو الدات المطلقة انحردة عن العلاقفات والذسب » 
ولکن لم بکثف عابا في اطلاقها وحردها » بل في تقسددها وتعننها . 

وساء الحق أن تظهر أعبان أسائه 2 أو أن تطبر عمده عاق صورة حامعة 
شاملة تحصر صفات الموجودات كلما في نفسها فخلى الإنسان » ذلك الکوت 
الجامع الذي ظبرت فيه حقائق الوجود من أعلاه إلى أسفله كما سیتتن فيا بعد. 

(۳) « ومن شأن الک الإلهي ... والقابل لا يككون إلا من فيضه الأقدس». 

هذا شروع في وصف ما يسمية ان عربىي بالق » وي الحقبقة لا معنى لفعل 
الخلى فى مدهب يقول دوحسده الوحود کذهه 6 ولكنه ستعمل كامة الق 
وغيرها مجاراة للعرف ودقرأ فما من المعاني ما يشاء ما يتفق ومذهبه . 

من شأن اک الإلمي في الق أن يحصل الهو و الاستعداد منالآمر الخلوق 


فتفيض عله روح من الله عبر عنما في قصة خلق آدم بالنفخ ؛ ولولا ذلك 
الاستعداد من المحلوق وتهنژه لقبول الفيض الوحودي ما وأجد . فكل محل تم" 
فمه الاستعداد للوجود على نحو ما » قبل روح] إلا فوجد في العام الخارجي 
على هذا النحو . أي أرن روح الله سارية في الموجودات ججميعبا » وليست 
الوجودات الخارجبة سوى صور وأشباح اتصفت بصفة الوجود بفضل سريان 
تلك الروح الإلحية فيها . 

وقد يفهممن هذا الكلام أن ابن عربي يقول باثنينية الخالق والحلوق أو الق 
والخلق : أو الوجود الظاهر وال . وليس في الحقيقة أثر للاثئيشة في مذهبه . 
وكل ما بشعر بالاثنيشة يحب تفسيره على أنه اثنينشة اعتبارية . فليس في الوجود 
في نظره - الا حقمقة واحدة إذا نظرن إلسبا من جبة سمنناها حقاً وفاعلاً 
وخالقاً » وإذا نظرنا إليها من جهة آخری سمنناها خلقا وقابلا و خلوقا . ولیس 
على وجه التحقيق في مذهبه خلق عمنی الامجاد من العدم» اد يستحمل في اعتقاده 
الوجود عن العدم انحض . وافا أصل کل وجود وسبب کل وجود فيض هي 
دائم ( يعبر عنه آحیاناً بالتجلي الإلهي ) يمد كل موجود في كل لحظة بروح مزالله 
فيراه الناظر في الصور المتعددة التي يظهر فما . ذلك هو الخلى في اصطلاح ابن 
عربي : نحل إلهي دائم فبا لا يحصى عدده من صور الموحودات » وتغير دائم 
وتحول في الصور في كل آن . ذلك هو الذي يطلق عله أحيانا امم « الخلق 
الجديد » ويقول إنه هو المشار إلبه في قوله تعالى ه بل هم في لبس من خلق 
حديك ) . 

« والقابل لا يكون إلا من فيضه الأقدس » : 

القابل هو الصورة»وقوابل الوجوداث‌صورها المعقولةالتي ليسلهاوجود عبني 
ون كان فا وجود غبي:فپي بهذا المعنىوجودات ممكنةأو وجوداتب,القوة. وقد 
تكلم ابن عربي عن نوعين من الفيض الإلهي : الفيض الأقدس والفيض المقدس > 
والأول سابقعلى الثاني في منطى النظام الوجوديلا في الواقم٤إذ‏ الفي ضالأقدس 


QQ —‏ ممم 


هو تجلي الذات الأحدية لنفسها في صور جسم المكنات التي يتصور وجوده | 
فما بالقوة. فهو أول درجة من درجات التعمنات في طبيعة « الوجود الطلق »» 
ولکنها تعينات معقولة لا وجود ها في عال الاعبان الحسية بل هي جرد قوابل 
للوجود. وهذه الحقائق المعقولة » أو الصور العقولة لاممككدات هي التي يطلق 
علمها ان عربي اسم « الأعمان الثابتة » للموجودات وهي شيء آشبه ما يكون 
بالصور الأفلاطونية وان كانت تختلف عنما من بعض الوجوه . وس بأل مزيد 
شرح هذه الأعبان الثابتة في مواضم أخرى. 

اما الفيض المقدس - وهو الذي يوصف عادة بامم « التجلي الوجودي » أو 
#لى الواحد في صور الکثرة الوجودية » فمو ظهور الاعبان الثابتة من العام 
المقول إلى العام احسوس : أو هو ظپور ما پالقوة في صورة ما بالفعل » وظپور 
الموجودات الارجءة على نو ما هي علبه في ثيوتها الأزلى . ولدس في الوجود 
شىء بکون فی ظپوره على خلاف ما كارن عله فى ثموته . هذا هو سر القدر 
الذی يشير اله الؤلف في الفص السادس عشر و وهوسيد کرنا فى بعض 
ا , بالانسجام الآزلي الى دتحدث عنه « لمدنتز «. ۱ 

وكما قلنا إن الفعض الأقدس هو تحلى الق لذاته في الصور العقولة للكائنات» 
نستطسم أن نقول هذا إن الفض القدس هو لي الق في صور ات “ فهو 
يذلك الدرحة الثانية من درجات التعين فى طسعة الوجود المطلى. 

وقد تشير كامة « الفيض » إلى تأثر ابن عربي بالفلسفة الأفلاطونية الحديثة 
ونظام الفوضات فبها ؛ ولکن على الرغ من استعاله لكثير من مصطلحات هذه 
الفلسفة وأسالسها لانزال نحد مذهه الخاص قايا بنفسه متميزاً عن هذه الفلسفة 
في أخص صفاتها. ويكفي أن نقرر هنا أرن مذهب ان عربي صريح في القول 
بوحدة الوجود والفلسفة الأفلاطونية الحديثة ليست مذهب وحدة وجود بالعنی 


)۱۰( 


۰ ل 


الدقيق ؛ وت الفروضات التي يتكلم عنما ابن عربي ليست إلا تحليات لققة 
واحدة فى صور تلفة أو بطرق مختلفة » في حين آنها فى فلسفة أفلاطون ساسلة 
من الموجودات يفيض كل منما عن الوجود السابق علمه ويتصل به اتصال المعلول 
وا 

(؛) « فكانت اللانکة له... العام أغلاه وأسفل ). 

لا اقتضت الارادة الإإهية ظپور العام > أو ظپور مراة للوجود بری 
الحى فها نفسه » اقتفی الأمر جلاء تلك المرآة لنتحقق فما معاني الرؤية فکان 
آدم ( الانسان ) عبن ذلك الجلاء : إذ لولاه لظلت مرآ الوحود مظامة معتمة لا 
پنمکس علس| كمال إلمى فى أو بعر آف. وغاية الخلق س کا قلنا أن يعرف 
الله وتدرك آثاره وكالاته . وإذا عرفنا أن حلاء المرآة في لغة ابن عربي معناه 
كشف أسرار الوجود ور العقل والقلب » ولا يككون ذلك إلا للانسان » 
آدر كنا منزلة الانسان عنده من الله ومن الوجود عامة . فالانسان من الله بمنزلة 
إنسان العين من العين؛وهو من الوحود قلب الوحود النابض وعقل المدرك طقائقه. 

وق الانسان قوى كثيرة روحية وحسية »وكذلك ف العام مثل هذهالقوى. 
وكل قوة سواء أ كانت في الانسان أم في العا حجوبة بذاتها > مشغولة بنفسها لا 
ترى في الوجود أفضل منها . ولهذا الحجاب زعت اللائكة أنهم أفضل من آدم 
فلم بسجدوا له . ولهذا الحجاب أيضا ععست قوى الانسان فم تنظر كل منها إلى 
کالات الأخرى ول تنظر إلى کالات النشأة الانسانية في جلتها » وهي النشأة التي 
فيها ‏ فما بزع أهلها ‏ الأهلية” لكل منصب عال ودرجة رفيعة عند الله . 

ذلك لأن النشأة الانسانبة هي الظپر الأسمى للجمعبة الالحية التى هي أسماء 
الله وصفاته » وفيها وحدها تتجلى جرع الصفات التي توجد في العام متفرقة في 
أجزائه . ففيها ولا - ما برجم إلى الجناب الامي : أي الذات الالهبة متصفة 
بالأنماء. 

وثانيا - ما برجم إلى حقيقة الحقائق - وهی بثابة العقل الأول في فلسفة 


أفلوطين. أى ف.ها العقل الذى هو مظمر العقل الافی الكلى . 


2 
وتالثا --ما برجم إلى الطسعة الكامة الق قملت صور الوحود من أعلاه إلى 
أ 


ورابعاً-قنها وق داك الناح. ره 2 العنه‌م رة وهی ي الجسم الشري ااا دقو له 
0 النشأة الحاملة هده الاوصاف». 
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ودي الازسان جسم و طددعة وعة-للى وروح : او هو كائن حسماني وطبيعي 


وعقلي و امی 5 ولا بداله ۴ هده الصقات 5 آخر و لدللت اسعحی الخلاذة عن 


الله واستحق أن يسمى العام الأصغر. 


وقد وضع شراح الفصوص على هذه الفقرة شمروحا كثيرة كلها غامضة 
ومضطربة لصعوبة النص والتفا فه وتعقده» ولکنی آثرت أن أقرأ النصوأفسره 
على النحو الا تى : ۱ 

ه فكل قوة منها ( أي من قوی النشأة الانسانبة ) محجوبة بنفسها لا تری 
أفضل من ذاتها » وأن فما ( أي ولا تری أن فما - أي في النشأة الانسانية ) 
فبا تزع الأهلية" لكل منصب عال ومنزلة رفمعة عند 5 6 1 عندها ( أي عند 
النشاة الانسانية ) من المعية الالهية ما برجم من ذلك ( أي من المعية إلالهية ) 
إلى الجناب الامی » وإلى حققة الحقائق » وإلى ما تقتضه الطسعة الكلية الق 
حصرت قوابل العالم كله - أعلاه وأسفله - في النشأة ( أي المدنية ) ا 
هذه الأرصاف ( الثلاثة ) . » 

(ه) « فاپذا سمي إنسانا فإنه به ينظر الق إلى خلقه فير حمهم » . 

بستعمل ابن عربي كامة « الرحمة » هنا معنى منح الله الوجود للاشاء . و 
بتکم عن نوعين من الرحمة سای ذكرها في القض: سانش بر وقد تون أن 
ذکرنا أن الانسان في نظره هو الفاية القصوی من الخلتى » أو هو الوسملة ۳۳ قبق 


هذه الغاية لأن الله خلق العام ای یعرف » والإنسان وحده هو الذي يعرفه 
المعر فةاللائقة به والمعرفة الكاملة.ومن هنا ندرك سر کون الإنسان سسا في نزول 
الرحمة بکل مخلوق - أو سيباً في وجود كل مخاوق ؛ لأن الكمال الإلمي الذي 
شاء الله أن یعرف والذى لا دعرفه حق معرفته إلا الإنسان » لا يدرك إلا فى 
العام وني الإنسان معا : يدرك تفصبلا في الأول وج في الثاني . ويهذا الممنى 
عکن أن يقال إن الإنسان علة في وجود هذا الكون. 

» فمو الإنسان الحادث الازلي ... والكامة الفاصلة الجامعة‎ « )١( 

في الإنسان الذي أسلفنا وصفه ناحمتان : ناحبة حادثة وهي ما يتصل منه 
بالصورة المدنية العنصرية » وناحبة أزلية أبدية » وهي ما يتصل منه بالجانب 
الاهي . فمو حى وخلق » وقدم وحادث وسرمدي وفان وما إلى ذلك من 
صفات الاضداد.وقد جع الانسان - بل كل ما في الوجود - بين صفات الأضداد 
هذه من أجل أن فبه الناحمين: اللاهوتية والناسوتية. وهذه الفكرة من‌الافکار 
الأساسية في مذهب ان عربی لا يكاد بغفلذکرها في كل فصل من فصول كتابه؛ 
بل علبها يقوم كل مذهبه في وحدة الوجود . 

أما کون الانسان « الكامة الفاصلة الجامعة » فلأنه قف حداً فاصلا بين الله 
والعالم لأنه صورة الله والعام هو المرآة التي تنعكس عليها هذه الصورة > وال 
هو الذات التي الانسان صورة شا. ولهذا يطلق عليه ابن عربي أحبانا - أو 
بعمارة أدق - بطلق على الانسان الكامل لا مطلق إنسان - إسم البرزخ وهو 
اسم يظهر أنه استعارة من فلسفة فيلون البپودي الاسكندري لأن فيلون يصف 
الانسان بهذا الوصف. وأما كونه «كامة جامعة» فلانه يجمع في نفسه - کا قلنا- 
كل الأسماء الالحمة عمی أنه جلى لها . 

(۷) « فلا بزال الما عفوظا ما دام فه هذا الانسان الکامل. .. أبديا ( 


س الإنسان - الإنسان الكامل - هو العلة الغائسّة من الوجود فحسب > 
بل هو e‏ للوحود والسيب في ا العلة الغائتة من الوحود 
فقد شرحناه » واما کونه ست استمرار الوحود فلان الفا اذا وحدت وحد 
معلوضا و ادا انعدمت ازعدم معلولها الخاص » فإذا زال الانسان من العام » وه 
القصود بالذات من خلق العام » لزم أن بزول العام : أي لزم أن تنحل الصور 
الکونبة وترجم الى أصلما وهو الذات الافسة الواحدة . وهذا معنی قول المؤلف 
« وانتقل الامر إلى الاخرة » إذ الراد بالآخرة ذات الق التي عنما صدر کل 
شيء وال برجم كل شيء ؛ وبالدنيا » العالم الخارجي : عام الظواهر . و خلاصة 
الفقرة أنه 'إذا زالت علة ظپور الق في صور الوجود زال العام الذي هو موع 
هذه الصور وبقمت الذات الاشةوحدها غير ظاهرة في شيء ول هر فة لاجد 

(۱۸ « ولاس لاملائكة حجعة به آدم 0 تقديس آدم . 

ليس لملانكة جمعية آدم لأنهم لا تتمثل فسهم جميع الأسماء الإلهية التي تتمثل 
في الجنس البشري . ولذلك لما علسّم الل آدم الأسماء كلها - وعلسم هنا مأخوذة 
معنى أظبرها فيه - وجعله خليفة عنه في أرضه»أنكر الملائكة الذين ل يدر كوا 
سر ذلك الآءر منزلة آدم وقالوا « أتحمل فمها من يفسد فبها ويسفك الدماء ؟ » 

و کل شيء في الوجود يسبح الله ویقدسه بحسب منزلته من الوجود ويحسب 
ما أودع الله فيه من مظاهر أسائه » لآن التسبيح والتقديس هنا ليس ممناها إلا 
إظبار الکال الإهي الذي يتجلى في الموجود عقتضی طبيءة الموجود نفسه . 
ولذلك قال تعالى « وان من شيء إلا بسنح يحمده ولکن لا تفقبون تسسسحهم » 
لآن الشيء لا بفقه تسدمح غيره وتقديسه لله إلا إذا كان ذلك الغير مما ثلا له في 
طبيعته ؛ وهذا ل تفقه املانکة تسبيح آدم ولا تقديسه » ولا هي سبحت الله 


و قدسته تسبح آدم و تقد سه ۰ 


وكاما كان الكائن أعلى درحة" في الوجود من غيرة » أي كاما كان مظبراً 
لعدد أ کر من صفات الله وأسمائه» كان أعظم في تسسمحه وتقديسه لله. والانسان 
من بين الكائنات كلها هو الذي يس.حاللهويقدسه أعلىمراتب التسبيحوالتقديس» 
لأنه مظهر الکالات الالهنة جميعها . 

غير أن ما يسمه ابن عربىه كالاً » ۱ يفهم منه الكال الخلقي وحده؛ 
بل الال عنده كل صفة وجودية » أو كل صفة تحقق الوجود في ناحمةمن نواحيه 
سواء أ كانت الصفة أخلاقية أم غير أخلاقية » خيراً أم شرا . فالطاعة من العبد 
وال وهي من مظاهر اسم المنعم أو اسم الرحم أو ما شا کلهبا من أساء المال. 
والمعصة من العمد کال أيضاً لآنما صفة وجودية وهي من مظاهر اسم الجسار أو 
النتقم أو العذب أو ما شاكلبا . ومن هنا كانت الطبيعة الانسانية أكمل من 
طبيعة الملائكة لأنها تحقق من معاني الوجود ما لا تحققه الطبيعة الى لانكية . 
فطسعة الانسان بدنية روحمة معا » وطميعة الملائكة روحمة فقط . 

قارن الفص السابم عشر في شرح الولف الآية ه وان من شيء إلا دسح 
حمده » ( س ۱۷ آية 44 ) . 

. » اعل أن الأمور الكلمة .. فهي باطنة لا ترال عن الوجود العمني‎ « )٩( 

الامور الکلمةهیالمقولات أو المثلفي فلسفة أفلاطون»والراد هاهناالصفات 
الالببة المتجلية في الخلق على نسب متفاوتة,ولابن عربى رأي خاص في وجودها 
يختلف تامأ عن رأي أفلاطون في المثل . فالأمور الكلمة في مذهيه معان عقلية 
ليس لها وجود عيني_أي خارجي- مستقل عن الاشياء التي لها حك فيها ونسبة 
إليها » ولکن لها أثرأ في كل ما له وجود عبني . وقوله « فپي باطنة لا تزال عن 
الوجود العمني » يمكن قراءته في باطنة لا تزال (بفتح تام تزال) أي فهي باطنة 
عن الوجود العبنيلا تزال كذلك. ويمكن قراءتها لا تزال(بضم التاء)أيلا تنمحي 


— ۵ 


أو لا تفارق الوجود العيني. أي أن الكلى إن كان له وجود خارجي فوجوده في 
أفراده لا دشارقها . 

وبا الأمر الكل ال آفر ده ثسبة واحدة سواء أ کار التصف به شیثا 
مؤقتا أم غير مؤقت » حادثا أ قدياً . فنسبة العام مثلا إلى جميع من يتصفون به 
واحدة إذ نقول في كل من اتصف بالعم إنه عالم » وكذلك نقول في الحياة وفي 
الارادة . ولکن الامر الكاي من تاحية أخرى يدود إليه حك من الوجودات 
العيذية التي يتحققى فمپا بحسب طميعة تلك الموجودات ؛ فيوصف بالقهم ادا 
اتصف به القدم وبالحدوث إذا اتصف به الحادث . 

(۱۰) د ثم لتعلم أنه لا كان الأءر على ما قلناه ... إلا للوجوب الذاتي » : 

لما شرح معنى الحداث ( وا.راد به العام ) وأنه هو المکن المفتقر في و جوده 
إلى غيره لا الذي له أولمة في ال مان » أخذ بشرح الصلة بينه وبين محدثه الذي 
هو واحب الوحود . فقال إن طسعة واحب الوجود اقتضت وحود المحدث 
ا وود ماخ الر بجوت وو لعف هزات 
الوجود كذلك أن یکون الحداث ( العالم ) على صورة من أوجده فيظهر فيه كل 
شيء من اسم وصفة عدا وحوب. الوجود الذاتي وهي الصفة التى انفرد بها الله. 

ولا كان العام صورة واجب الوجود بهذا العنی أحالنا الله في الم به على 
النظر فى الحادث با فيه آنفسنا » وبذلك عرفناه واستدلانا بأنفسنا عليه . وهنا 
بصل ابن عربى إلى النقطة الختامية في هذا الموضوع ويعرج مرة أخرى علىمذهيه 
في وحدة الوحود فقول « له وصفناه بوصف إلا كه ا نحن ذلك الوصف إلا 
الوجوب الخاص الذاتي » . بل إن الأنبياء أنفسهم ( ألسنة التراجم ) بصفون 
الله هذه الأوصاف وبصف هو نفسه لنا ا أو بنا » فنحن صفاته لأننا مظهره > 
وعامنا به عامنا بنا ومننّاء لآننا نراه في المرآة » ويستحمل علمنا أن نراه بدونها» 
والمرآة العام الذي نحن جزء منه. 


(۱۱) ۱ فمپذا صح له الأزل والقدم 2 2 عيبن آخردته ¢ 

ظپر مما تقدم أن الق والخلق وجمان لشيء واحد هو الحقيقة المطلقة أو 
الوجود ااطلق لا فرق بدنپا إلا في وحوب الوحود الدي نتصف به الحستى » 
وإمكان الوجود أو الافتقار الذاتي الذي هو من طبيعة الخلق. وعن وحوب 
الوجود تتفرع كلالصفات التي يتميز بها الحتى عن الخلق كالقدم والأزلية والأبدية 
وغيرها. 

فالحى قدي أي لا ول لوجوده لانه يستحيل عليه السوقية بالعدم . فبذا 
معنی من معان الأولبة انتفی عنه . ولکنه بصف نفسه بأنه الاول وار 
فلا بد أن يكون ااراد بالاولنة هنا أنه مدأ الوحود والاصل الذي صدر عنه 
3 


« وإلبه برجم الامر كله ». ولهذا قال الولف « فهو الأول في عين آخريته » أي 
أن أو لته و آخرته برحمان إلى سدت واحد هو افتقار الموحودات إلمه. فالازل 
و الابد إدن ص صفای الواحد ا جى وحده؛ والوحود الزماني احدود من صفات 
الکثرة . ولا عکن أن تکون اولمة الق تمالی مثل أولمة الوجود القد ععی 
افتتاح الوجود عن العدم » ولا لم يصدق عليه أن کون را ان اجره 
حم یمد تکون ی أخرية الموحودات المقمدة ادضا والموحودات المقسدة أو 
الممكنات غير متناهمة. 

(۱۲) « فالعال بين كثيف واطيف وهو عين الحجاب على نفسه » فلا يدرك 
الحق إدراكه نفسه ». 

في العالم أجسام وأرواح وهي الرادة بالكثيف واللطيف ؛ وکپا حتجاب 
تستر الدات الإطمة وتمنعها من الظمور عارية عن كل تعبن » کا حول بد:دا وبين 


إدراك تلكالذات على حققتما. وقد استشمد الصوفمة فى هذا المعنى حدیث كثيراً 


2 


ما رددوه وذهسوا فى تأويله كل مذهب وهو أن لله سمعین ألف ححاب من نور 
وظامة لو كشفها لأحرقت سنحات وحپه ما انتبى المه البصر من خلقه ». قال 


أصحاب وحدة الوجود الراد بالوجه الذات الإلهمة وبا حب التعينات الكونية. 

فالعام الذي هو صورة الله هو عان الحجاب الذي بستر الله » ولا يدرك العالم 
من الله إلا بمقدار ما يتحلى فيه من آسرار الحتى. وهذا لا بدركشيءمن العالم الق" 
كنا يدرك الق نفسه . وهذا اع_تراف صريحمن ابن عربي بأن الوجود المطلق 
بسد النال حتى على ذوق الصوفي » ومنه يتبين أن دعواه في وحدة الوجود لا 
تقوم على الكشف والاستدلال » وإماهي فرض افترضه وعجر عن تأييده . وقد 
يقال إن المراد بالعالم « العام الأكبر » لا الانسان وإن الانسان وحده هو الذي 
يستطيع إدراك الق وإدراك الوحدة الوجودية لانه الصورة الكاملة للوجود. 
ولكن ان عربي أميل إلى الأخذ بالمعنى الأول . لا فكاك للإنسان من عقاله ولا 
تخاص له من صورته إلا اموت : وما دام في تصنه » وما دامت له نشتة تميزه 
عن غيره فهو عاجز عن إدراك الحق والوصول إلمه. ولهذا أجمع الصوفية على 
ضرورة العمل لرفع ذلك الحجاب - حجاب الانشة » وجعلوا غساية طريقتهم 
الفناء عن الصفات البشرية المشار إلمها بالاندّية. قال الحسين بن منصور الحلاج 
وقد أشقاه عذاب الححاب : 

بيني وبينك انتي ينازعني 0 فارفع بفضلك انتيي من البين 

ولكن الملاج كان حلولياً - ول يكن من أصحاب وحدة الوجود - فهو 
يطلب حو صفاته التي يشعر أنها عائق له دون الوصول إلى الله وحلول الصفات 
الالهية محلپا . وهذا معنى لا برمي البه أصحاب وحدة الوجود عندما يتكامون 
عن الفناء » بل الفناء عندهم حال یتحقق فما الصونى من اتحاد موجود بالفعل 
کان قد ححبه عنه اشتفاله بإندته : فليس في الامر في زعهم تحول في الصفات 
ولااصيرورة ولا حلول » وإنما هو محقق من زوال الصور الفانمة وبقاء الذات 
الأبدية . أما حقبقة هذه الذات المطلقة فلا برقی إلمها إنسان أدا كان . وابن 


عربي صريح في هذا كل الصراحة حيث يقول : « فلا بزال ای من هذه 
اه غير معلوم عل دوی و سود 6 لانه لا 13م لاحادث £ 2۳ ۷ ۱ الفصل 
الأول 

(۱۳) « فالكل مفتقر ما الكل مستفی » إلى آخر الاسات: 

المراد بالكل الحتى و الق أو الله والعالم. والكل في نظره مفتقر لآن ای 


,س ۰ 


والخلى وحہان ةةة و احده مفدقر 1 و احد ص و ممما لاحر 


اما 


افتقار الق إلى ای فظاهر إذ قد بننا أن الخلى امس إلا الصورة والمظبسر 
الخارجي للحق : فساطق وحوده ومن الى ستمد ذالك الوحود على الدوام . 
ولولا آن الق سبحانه قد طبم صورته عل صفحة المسام ؛ أن کا یقول او لف 
دلولا سريان الق في اموحودات «الصورة » ما كان لامام وود ووك 
ایض أن العالم من ناحية آخری ليس إلا الصفات والأسماء الإلهية التي وصف المق 
ها نفسه ووصفناه نحن بها . فليس للعالم وجود » بل ليس له معنى إلا بالإضافة 
إن اطق دافا افعار .ای الى وهی ان ری ای ام زارد این 
الإهمة احردة عن کل وصف و نسية ( وهي الي 57 ف فلسفة أفلوطين 
« الواحد ») - فراجم إلى أن للحى من الأسماء والصفات ما لا بتحقق إلا عن 
طردق الما الذي هو مظبرها . ولولا هذا المظهر الأساني والصفاق اظل الق 
ذلك « الکنز الحفي » الذي آشار البه الحديث القدسی الذي اسلفنا ذکره 

فالافتفار من اطلی إل الق ومن اطق ل الق ی نظسر اين عرن 2 
لا كناية فما . ولکنه بصف الق أحيانا بأنه الغني على الاطلاق > وبهذ! دقصد 
الدات الإهمة العارية عن ااصفات والأسماء ؛ وهذا 1۲ شار المه البيت الثاني . 

)١4(‏ « فقوله « اتقوا ربك » : اجعلوا ما ظهر منک وقاية لریک... أدياء 
عالاين ». 

مها يككن التفسير الذي نأخذ به في شرح هذه العبارة » فان كام « اتقوا» 
و «ربک » لدسا مستعملتين فى معنيسها الماددین. « اتقوا.» مأخوذة من الوف‌اية 


= ۱۹ ده 


لا من التقوی » والرب مأخوذ بمعنی الاسم الإلبي أو الأسماء الالهسة الظاهرة 
في حلى من جالى الوحود . ورب كل موحود هو الاسم الإلبي الظاهر فسه على 
ما سیبینه المؤلف في الفص الاساعرلى . أما قوله « احعلوا ما ظهر منک وقاية 
اريك » الخ فیمکن فهمه بمعنيين: الأول اجعلوا الصورة الق هي بحسل الاسم 
الإلبي وقاية لذلك الاسم فانه لا وجود للاسم ولا معنى له إلا بها » ولا تنسوا 
أن الاسم الإلبي أيضا وقاية للصورة إذ لا وجود لها إلا به. والمءنى الثاني وهو 
آدنی إن اراد وا كف شا مم بقبة الفقرة - آن بقال إن الصورة اثارجية 
للانسان هي حسمه وهو المشار إلبه بقوله « ما ظهر » والصورة الماطنية له هی 
ذلك الهزء الإلبي فمه المقوم لصورته وهو العير عنه الرب . فالمراد أن ل 
الانسان كل الصفات المدنىة إلى البدن وحده وبذلك يقى رده لأن صفات المدن 
دمسمة » وقصر الوصف لما على المدن ون دنسب كل الصفات 
الروحمة إلى الصورة الباطنية ( وهي الرب ) وفى هذا وقاية للسدن » لأن صفات 
الرب صفات حمد أو مدح : ومن ا المد حتمي به من له صفات الذم . 
ومعنی العبارة كلها : إن كان ذم فانسموه لانفسک واحموا الله منه » ون كارن 
مدح فانسبوه إلى الله ( الذي هو فک ) واحتموا به . ولذلك قال الولف 
« فکونوا وقایته في الذم واجعاوه وقایتک في المد » . 


الهس الا 


2١ )۱(‏ شيث » . 
رأينا في الفص السابتى أن المراد بآدم هو الصورة الإلة الجامعة لكل 
حقائق الوجود » وأن الق سبحانه لما أحب أن بعرف تحلى لنفسه في نفسه في 
هذه الصورة التي كانت عثابة المرآة ورأى جسع كلانه فما فجعلها الغاية من 
الوجود وخلق العام الأكبر من أجلها . فآدم بهذا العنی هو الق متجلاً بصورة 

العام المعقول وحاويا ف دهسه الجسم صفات عا الممكنات : 

وهنا نرى ابن عربي برمز بشیٹ ابن آدم ا تحل آخر للحق : وهو 
تحليه في صورة المي دأ الخالق الذي عنح الوجود لكل موجود ‏ أو باصطلاح 
المؤلف ‏ بظمر في وجود کل موجود . ولا كان من طبيعة الحق أن مخلق - أي 
أن الخلق فعل ضروري له- والخلق هنا معناه الظهور بالوجود لا الإبحاد من 
العدم - كان هذا التجلي الثاني - نتيجة لازمة عن التجلى الأول کا أن الابن 
نتيجة طبيعية ولازمة للآب . 

ولدس الخلى إيحاداً من عدم م قلنا و اءا هو ظهور ۲ خروج 0 حل 5 
ولذلك اختار له الولف كامة النفخ أو النفث وسمی حكة شيث بالحكة النفشة . 
أما الوجود ذاته الذي عنحه ای لاعمان الموجودات فكثيراً ما يشار السه 
« نفس ال رحمان » أو « تفس ال رحماني » ومن هنا جاء استعمال الرحمة بمعنى 
ماح الوحود ۰ 

(؟) « العطايا والمنح الإلبية » . 

ماذا تكون العطايا والنح الق مما الله للعا م فيمذهب بقول بوحدةالوجود 


سوی الدات الاهمة وصفاع! ؟ فذاته تعالى سارية في ذوات سم الموجودات > 
وصفاته هي الصور الأولىالمتعينة في صفات العام الخارجي . 1 قسم المؤلف 
العطايا والمنح إلى ذاتية وأسمائية . ويستوي في مذهب کمذا أن بسال ا الع 
ربه أن نحه كمت و کیت من صفات الوجود بأن يتحلى له فمپا وأن لا يسال ؛ 
فان الحق يتحلى في كل موجود بحسب الاستعداد الأزلى لذلك الموجود لا يغيّر 
من ذلك سؤال ولا دعاء . و کل موجود له عمنه الثابتة في الأزل يظهر وجوده 
الخارجي مقتضاها . هذا هو القانون العام في فلسفة ابن عربي لا يتحول عنه قمد 
شعرة مه) اختلفت الأساليب التي يعبر ا عنه. من الجهل إذن السؤال أو الدعاء» 
فان كل شيء قد قدار أزلاً وسسکون على نحو ما قدر : طلاعة أو معصية ؛ 
خيراً أو شرا ؛ حسنا أو قبحا ؛ اللهم إلا إذا قدر كذلك أن شيا ما لا ينال 
إلا بالسؤال أو الدعاء. أما الصوني الکامل فلا يسأل شيا بل براقب قلبه في کل 
آن ليقف على مدى استعداده الروحي » لأن قلب الصوفي -- وهو مر ته التي 
التي بری فبها تحلي ای - يتغير في کل ظة مع تغير التجلي الاي . واللحظة 
التي یکون فما الصوفي حاضراً بقلبه مع الله ويدرك فيها ناحية من نواحي 
استعداده الروحي هي التي يسميها الصوفية « الوقت » . ولذلك قالوا : الصوني 
كم وقته » والصوفي ابن وقته. 

ومن الصوفية - وم الصذف الادنی - من يسأل لا للاستعجال ولاغيره وغا 
امتثالاً لأمر الله في قوله « ادعوني أستحب لک » : وليس الراد بالاستحابة منح 
الشيء السئول فمه داكم؛ فان السئرل فيه لا بتحةتى إلا إذا اقتضته طبيعة الذيء 
نفسه ووافق السؤال فمه الوقت المقدر له. أما إذا اختلف الوقت فلا استجابة 
إلا الاستحابة بلفظ « « لمك » التي يفرق ابن عربي بينها وبين الاستحابة 
ا حققة التي يلزم عنما منح المطلوب . 


(۳) « فالاستعداد أخفى سؤال » 


ذكر المؤلف ثلاثة أنواع من السؤال : السؤال باللفظ أو الدعاء ؛ والسؤال 
بالحال ؛ والسؤال بالاستعداد . آما السؤال باللفظ فقد شرحناه وبدنا أنه لا أثر 
له مطلقاً في الإجابة عن السئول . وأما السوّال بالحال فراجم في الحقيقة إلى 
السوال بالاستعداد ؛ فان الحال الق تطلب شيئا ما تتوقف على طميعة استعداد 
صاحیپا ؛ فلحال الصحة أو امرض مثلا مطالب» ولکن الصحة رو الرض‌توقفان 
على طبيعة الصحیح وااریض . فل یمق بعد السوال پاللفظ إذرن إلا السوال 
الاستعداد: أي ما تتطلبه طسعة كل موجود من صفات الوحود:هذا هو السؤال 
بالمعنى الصحیح ؛ وهذا هو السوّال الدي يستحيب له الى استحابة حقيقية . 
فإذا قدر لشيء ما زلاً أن يكون على نحو ما من الوحود وطلیت طبيعة ذلك 
الذىء ما قدار ها » حقق في الحال ما طلمت . وليس ما يجري من الأحداث على 
درس تون إلا وال ۱ 

هنا تظهر حبرية ابن عرلى واضحة حجلمة. و لاست حار ية مکانہکہة 
أو مادية ترجم لطبيعة جامدة غير عاقلة » بل هي نوع من الانسحاء الأزلي 
harmony‏ اعطحتاداميى-مم”ا الذي قال به لمنتز, کا أا لدت الجبرية التى قال 
ها غير ابن عرلى من المسادين » لآن الجيرية الاسلامية ثنوية تفترض 00 الله 
والعام » أما 5 عر بي فيدين حقيقة وجودية واحدة . فنظام الوجود القائم وما 
طبع في جملته من القواذين التي هي في واقع الأمر قوانين إهية وطبيعية معا » 
كل ذلك هو الذي بقرر مصير العام في أية لحظة من لحظاته. وهذه النزعة أقرب 
ما تکون إلى نزعة الرواقمة فى إلبمّاتمء . 

Na Oa E Î‏ ماد 
الله وقدره » ومحاولة الصوق التخلص - ما أمكنه دمن ربق ة المدودية 
الشخصة © لمحقق فى نفسه الوحدة الداتية هم اذى. 

(؛) « ومن هنا يقول الله تعالى « حتى نعم » ... الکشف والوحود ». 


تشعر العبارة «حتى ذعلم» إذا أخذت على ظاهرهات بأن عل الل بالأشياء غير 


أزلي لأنه متعلق بالموجودات الكائنة الفاسدة الموجودة في الزمان والمكان. وقد 
حاول بعض التکامین ذفي هذا عنالعم الإلهي يأن نوا الحدوث في العم للتعلق 
لا للعلم نفسه . أما العم الإهي فمو قدحم . ولکن ابن عربى برد عليهم في هذه 
النقطة بقوله انیم أثيتو | صفة العلم زائدة على الذات الإلهية وجعلوا تعلق العم 
بالمعلوم للعلم لا للذات . و لکن الذات وصفاتها ثيء واحد في نظر احققین أمثاله 
( وني نظر المعتزلة أيضا ) ؛ فالتعلق للذات المتصفة بالعل لا للعم. و كذلك الحال 
في القدرة والارادة والصفات الأخرى . فإذا قبل تعلق عل الله بكست وكبت 
كان معنى ذلك تعلقت الذات الاشية المتصفة بالعلم یکت و کست . ولكن ذات 
الحتى هي في الواقع - في مذهيه - ذات العلوم : وعلى ذلك لا يرى أن الحتى 
يكتسب عه) بالمعلوم عندما يظبر ذلك المعلوم في الوجود » کا لا بری بعدید" 
زمانية في العلم الالبي » وان افترض قبلية وبعدية اعتبارية في الذات الالهية التي 
تصوارت على أنها كانت ثم أصبحت . فعا الله بالأشياء في العالم العقلي هو عامه 
يأعمانها الثايتة التي هي ذاته المفصلة في عامه . أي هي عامه بذاته في هذا القام . 
وعلهه تعالى بالموجودات الخارجية هو نفس ذلك العم منکشفا له في صفحة 
الوحود : أو هو عل بذاته متحلماً في أعبان الموجودات > فالبعدية موجودة بهذا 
انى . وعليه يازم أن تفم « حتى نعلم » على ظاهرها وألا ذؤولها . 

(ه) « والأمر ا قلناه وذهمنا إلمه . وقد بنا هذا في الفتوحات الکنة » . 

الأمر الذي قد بينههو أن الق سبحانه‌قد منح من‌ذاته وصفاته كل موجود 
ذي ذاتوصفات. وهذاهو التجلي الالهي : أي‌الظمو رن الصور أو التعنات‌الكونىة. 
ولا يككون التجلي الالبي لشيء إلا بحسب استعداد المتجلى له ؛ ولبذا لا بری 
إنسان إلا صورته في مرآة الق . أما الق في ذاته فلا یُری ولا بعلم لانه لا 
يتحلى فى صورة مطلقة . وقد ضرب الولف لبذه الرؤية الالبسةمثلا بالمرآة والصورة 
الشاهدة فبما*فان الناظر إل نفسه ا بری‌صورته هو ولا بری‌جرم‌الرآ2 


مهما حاول ذلك. فکذلك الحق الذيهو مرا الوجود لا بری إلا صوره التحلة 
في مرابا الوحود . ولکن التشسه بالراة والصورة قد استفل في معنى آخر » 
فشيه الق بارآ ة واق بالصورة الظاهرة فما . فكها أن الحق مر ء الخلق » 
كذلك الق مرآة الق . وني هذا يقول المؤلف : فمو ( أي الحى ) مرآ تك 
في رؤيتك نفسك » وأنت مراته في رؤيته أسماءه وظهور أحكامها : وليست 
۱ أي هه الاساء وأحكامها » سوی عننه . 

أما المرجمه الشار البه في الفتوحات المكية فوارد في الجزء الأول ص ۳۹۷ 
في الكلام عن المراة وصورعا . 

(؟) فالمرسئون » من کونهم أولياء» لا يرون ما ذكرناه إلا من مشكاة خاتم 
الول 

يعتبر ابن عربي « الولاية » أساس المراتب الروحية كلما . فكل رسول ولي 
وكل نبي ولي . وأخص صفات الولي أيا كان المعرفة : أي العم الباطن الذي يلقى 
في القلب إلقاء ولا يككتسب بالعقل عن طردى البرهان » وهو مختلف عن العم 
الموحى به في مسائل اللشمر بع . وقد ستعمل ابن عربى كامة « الانسان الكامل» 
مرادفة لکمة « ولي » بهذا المعنى » فالأنساء أولياء لأنهم فوق معرفتهم الكاملة 
بالله بمامون شيا من عالم القیب . والرسل أولياء لانهم جمعون بان معرفتهم 
الكاملة بالله وبين العم الخاص بالشسرائع التي أرسلوا بها . 

والندوة والرسالة تنقطعان لأنها مقمدتان بالزمان والمكان > أما الولاية فلا 
تنقطم آبدا» لأن المعرفة الكاملة بالل لا تحد بزمان أو مکان ولا تتوقف على أي 
عامل عرضي . 

وهناك فرق آخر وهو أن العءهالشرعيبو حى به إلى الرسول على اسان اللك» 
آما العلم الماطن عند الولي ‏ سواء أ كان رسولاً أو ندم أو حض ولي » فهو إرث 


برثه الولى من خاتم الاو اماء الذي برثه بدوره من متم الفيض الرو حي جميعه :روح 


ديق لانت 


عمد أو الحقىقة الحمدية. وخاتم الاولماء وحده من بين ورثة العلم الباطن هو الذي 
بأخذ عامه مباشرة عن روح عمد التي برمز إلا الصوفية عادة باسم « القطب » 
ولا بقصد باققة الحمدية أو روح عمد » محد النى بل حققته القدعة التي تقابل 
العقل الأول عند آفلاطون و « الكامة » عند المسبحمين » والق بقول ابن عربي 
نها القصودة في الحديث كنت نبا وآدم بين الماء والطين ؛ لا بمعنى قدار لي أن 
أكون نس قبل خلق آدم کا يدل عليه ظاهر الحديث »بل ععنی وجدت 

(۷) « وفي هذا الحال الخاص تقدم ( أي مد ) على الأسماء الإلهية » . 

بقتبس الصوفية عادة في هذا القام الحديث القائل إن رسول الله صلى الله 
عليه وسلر هو أول من دفتح باب الشفاعة فيشفع في الخلق » ثم الانساء ثم الأولباء 
ثم المؤمنون ؛ وآخر من يشفع هو أرحم الراحمين » . وإذا فیمنا أن ابن عربي 
يقصد بالاسم الرحمن الح الجامع للأسماء الإلبية كلها مستشیدا على ذلك بقوله 
تعالى « قل ادعوا الله أو ادعوا الر حن » » وإذا كانت شفاعة «الرحمن» ستکون 
بوم القبامة آخر الشفاعات : إذا كان كل ذلك » آدر كنا كيف قدم عمد الشفيع 
على الأسماء الالبءة . وليس التقدم المذكور تقدما بالاطلاق » بل هو في هذا 
القام الخاص الذي هو مقام الشفاعة . أما حكة تأخر الاسم الرحن فلكي تعم 
الشفاعة كل شيء لقوله تعالى « ور حمتي وسعت كل شيء » . 

(۸) « وأساء الل لا تتناهى لأنبا تم ما يكون عنما ... أو حضرات 
الا سیا, € ۰ 

سبق أن ذكرنا في تعلمقاتنا عی‌الفص الأول كمف اعتبر ابن عر بيالموجودات 
صفات للحی رصف ہا دفسه و وصفناه نحن ا. ولا كانت الوحودات لا تتناهی 
عددا» کانت الأسماء الالببة الق تتجلى في هذه الوجودات لا نتناهی عدداً أيضاً. 
و لکن الوجودات‌مم‌عدم‌تناهمپا آفراداً وأشخاصا»يمكن حصرهافيعدد متناه‌من 

)۱۷( 


الأجناس والأنواع . وكذلك الأساء الالبية التي لا ينحصر عددها يمكن ردها 
إلى أصول عامة حصورة العدد » وهذه الاصول هي أمهات الأسیاء وهي المعروفة 
بالآسماء الحسنى أو الحضرات الأسمائية . ومعنى الحضرة هنا هو الجلى الذي يظمر 
فبه أثر إلبي من نوع خاص ؛ أو هو المجال الذي يظبر فيه فعل إلبي . فحضرة 
ال حمن هي مجموعة الحالي التى يظهر فمها أثر للرحمة الالبية » وان كانت حالات 
الرحمة لا تتناهی عدا لأن الكائنات الرحومة لا تتناهى عدأ . و حضرة الجمار 
هي اال الدي بظیر فيه ای ببذا الوصف وان كانت حالات الجبروت لا 
تتناهى عسد"! وهكذا . فالذي لا بتداهی عدأ هو فروع الأساء أو مظاهرها 
لا أمهاتها . 

وأهم مرجم شرح فمه ابن عربي الأساء الإلببة وتصنيفاتها هو كتابة «إنشاء 
الدوائر » الذي نشره الأستاذ نب برغ . قارن شرح القبصري على الفصوص . 
المقدمة ص ۱۱ - ۱۵ . 

(9) « فا في الحضرة الإلبية لا تساعبا شيء بتکرر أصلا » . 

ليس فيالوجود سوى ذا تواحدة وعدد لا يتناهىمن نسب و ضافات یکی 
عنما بالأسماء الإلببة» وتسمى حين تظهر في الصور الخارجية باسم الموجودات أو 
التعينات . فالوحدة وهي ما يقم فمه الاشتراك بين جميع الوجودات-ترجم إلى 
الذات :إلى الق فى ذاته . والكثرة-وهي ما دقع فيه الاختلاف بين الوحودات- 
ترجم إلى هذه الإضافات والنسب :إلى الخلتى . ولکن الحو الیو جبان|وجود 
واحد أو حققة واحدة.وإذ! نظرت إلى هذه الحقمقة من ناحدةالكثرة أو التعدد 
رخدت اختلاها کنبر) قامعا وقار ا نك ف تفخیس کل متاو إعطائه 
فرديته . ووحدت فوق ذلك أن لا واحد منهذه الظاهر عبنالآخر »كيل لا مظهر 
منها في لحظةهو عدنه في اللحظة التى تلمه .وهذا هو الذي أشار إلمه المؤلفبقوله 
و نما في الحضرة ال اتساعها شيء دتکرر أصلا ل مخلتی خلقاً 


جديداً في كل آرن . فالوجود هو المسرح الأكبر الذي تتعاقب فيه الصور في 
الظپور عله بدا وأزلاً » ولا تظهر صورة منها علمه مرتين. 

هذا هو الخلق الجديد الذي شرحه الولف بإسهاب في الفص السادس عشر 
وسنعرض له في موضعه . 

(۱۰) ۱ وهذا العلم كان عم شيث »> وروحه هوالممد... » 

ذكرنا في التعليق الأول على هذا الفص أن « شيث » ليس الا رمزا الحق في 
التجلى الثاني أو التحلى الأسمائي الذي ظبر فنه الق بصورة ادا الخالق الذي 
اع کا هحود ورد ای ف ها ار ان امن رس سا يلور 
لم يعتبر ابن عر بي العلم بالأسماء الالهمة وتحلياتها وقفا على شبث الذي يستمد من 
روحه كلمن تكلم في هذا الموضوع .بقول الصوفية إن شيث وحدههو الدي بيده 
مفاتيح الغيب. وليست مفاتيح الغيب هذه إلا الأسماء الالهية» لاا دلالات على 
الغسب الطلق الذي هو الذات الاهبية: أو هي مفاتيح الكنز الخفي الذي أحب 
الظهور فأظهرته . 

(۱۱) 9 شا و اج اد انرما ف امن سو تقس د 

تدل مذه العبارة ف ظاهرها عل آن ابن عرق قد وقم و تنافض گنیم مم 
نفسه وأنكر 2 حملة واحدة ما فصله ٤‏ وحدة الوحود ف صفحات بل کتب. 
والحقيقة ألا تناقض في أقواله إذا وقفنا على مراميه . 

قد ذكرنا في تعلمقات الفص الأول أن الفرض عنده فيضان : الفيض الأقدس 
وهو تحلى الق لنفسه في صور أعيان الممكنات الثابتة» أو في الصور المعتق ولة 
للوجود المکن . و کل عبن من هذه الاعدان الثابتة تحمل في نفسبتا مستقمل 
تار خما وما قدر ما أن تكون عندما تتحقق بالفعل وتأخذ مكانها بين 
الوجودات الخارجية. فبي لا تخضم في تحققها لشيء ما إلا لقوانينها الذاتية التي 
هي جزء من قواذين الوجود العيني الذي نسميه بالعالم. فبي بهذا المءنى صورة من 


صور الحى ووحودها العيني عندما توحد صورة من صور وجوده . ولکن الله - 
الدات المطلقة - ليس له من حمث إطلاقه وغناژه الدانق عنما وعن غيرها نسمة 
ما الما ولا ها هی نسمة إلمه .فلاس فما من ذلك المطلق شىء. ولاس فسا ما 
ی وعووها إلا ا خاش . ۱ 

ها في موحود من الوحودات شىء من الله ( المطلى ) عنه على النحو الذي 
تعين به » ولا رحود كل يء راحم إلى نفسه . ووجود الأشاء في الصور التي 
هي علمها هو الفيض الثاني أو الفضالقدس. فاذا فهمنا العمارة السابقة من ناحية 
صلتها بهذا الفيض» ارتفم التناقض الظاهري بدنما وبين مذهب الولف في وحدة 
الوحود. 

على أنه هکن تفسير العبارة بمعنى آخر بتشی تام مع مذهب ابن عرب العام 
ويتأيد ما آورده هو بالفص العيسوي. وذلك أن الله عنده هو الوجود المطلى » 
و کل موحود من الموجودات صورة له . والصورة - إذا أخذت في حزئيتها - 
ليست الله في إطلاقه . وإذن فلدست الصورة هي الله وإن كانت لى له وقد 
كفر الذين قالوا إن الله هو السح عسی بن مر لام حصروا الق الذي لا 
تقناهی صوره في تلك الصورة الجزئية ااصنة » وكان الاولی 5 آن بقولوا ان 
المسيح صورة من صور اطق التي لا تتناهى . 

على أن ابن عربي لا يكتفي بنسبة التحقق في الوجود إلى ذوات الاشاء 
نفسها » بل بنسب إلمها أيضا كل وحي وكل علم إهامي أو ذوق . فسلا منيم 
لعلم في الانسان إلا نفسه . وني هذا بقول : «فأي صاحب كشف شاهد صورة 
تلقي له ما م يكن عنده من المعارف © وعنحه ما م يكن قىل ذلك ٤‏ دده 6 
فتلك الصورة عننه لا غيره » . فالاستعداد الأزلي في الوحود هو الذي يعين 
وجوده ویکّف ما بوحی إليه من العل. 

وإذا كان الأمر على ما وصفنا » نما معنی القول بأن الله قادر على کل شىء“ 
وأنه‌فعال )ا برید؟ما معنى الامکان الدي‌یتکم عنه الت‌کمون؟ما معنی آنالمکن 


هو ما ستوى وحوده وعدمه فإر. شاء الله أوجده وإن شاء لم بوجده ؟ اليس 


Ta 


كل شىء مقدراً أزلاً فى عمنه الثابتة فإذا ظمر في الوجود كان ظپوره محسب ما 
تقتضه تلك العين ؟ ألا تتنافی هذه الجبرية العنيفة مع وجود إله ختار بفعل في 
وتو فا تاو كف ا 

هده امكل اول ابن عرو اق ع عا وا اا عا ر 
معنى الإمكان والمکن . يقول لما ثبت عند بعض النظار أن الله فعال لا بشاء > 
جوزوا عله ما يناقض الحكة وما عليه الأمر في نفسه . فالمکن عند ما كان 
وجوده من الله ( واجب الوجود بالذات ) وف إمكان الله أن يوجده على أي نحو 
أراد» حتى ولو كان ذلك الوجود منافماً للحكة ولطميعة الوجود اطلافاً.و لکن 
هذا التفسير دفع ببعض المتكامين الآخرين إلى إنكار وجود المکنات ؛ وقالوا 
لوق الا ارات روم روات ارود اما واعت الر ود دات او 
واجب الوجود بغيره . أما المکن إطلاقا فلا يمكن تحقتى وحوده . أما ابن 
عربي فقد توسط بينالأمرين وقسم الوجود إلى واجب وممكن ثم قال إن المکن 
هو واجب الوجود بالغير . يقول « والمحقق يثبت الإمكان ويعرف حضرته » 
والمکن ما هو الممكن » ومن أبن هو ممككن » وهو يعينه واجب الوجود بالغير» 
ومن أبن صح علمه اسم الغير الذي اقتفی له الوجوب » . 

والحقرقة أن « الغَيريّة » هنا غيرية اعتبارية»وأن واحب الوجود بالغبر لدس 
إلا مظهراً لواجب الوجود بالذات » وأن كل ما يحري على أي شيء من أحكام 
الوجود ضروري > ويستوي أن تنسب هذه الضرورة إلى العين أو إلى الذات 
المتحلىة في صورة العين لآن الكل واحد . ولم يجب ابن عربي على الإشكال الذي 
أثاره نظار المتكامين » وإنما شرح ناحبة من نواحي مذهبه فى وحدة الوجود . 

(۱۲) « وعلى قدم شيث یکون آخر مولود بولد من هذا النوع الانساني » . 

ذهب شراح الفصوص ی تفسير هذا الفص الرمزي مذاهب شى وتضاربت فه 
آراوم. فمنهم من اعتبر « آخر مولود بولد في النوع الانساني » ولداً حقيقيا حمل 
سم آسرار شدث عل نحو ما حل شيف أسرار آدم. ولکنم اختلفوا بعد ذلك: 
فذهب بعضمم إلى أن الراد به ختم الولاية العامة الذي قالوا إنه عسی‌علمه‌السلام. 


سو “لد 


أما ختم الولاية الخاصة ( الولاية احمدية ) فپو ابن عربي نفسه على نحو مسا صرح 
في كتاب الفتوحات المكية ( الجزء الأول ص ۳۱۹ ) . 

وذهب البعض الآخر إلى أنه مطلق ولي بولد آخر الزمان » ويدعو النساس 
إلى الله فلا تحاب دعوته لغلبة حك الشهوة على عقول بني الانسان في ذلك العبد . 
وعليه فهو غير عبسى»لأن عسی‌سینزل آخر الزمان إلىالأرض ويحكفيها بشريعة 
مد و برد الاسلام إلى سيرته الأولى . 

وهاله تفسيرات لا تشم غلة ولا تتفق مع روح مذهب ااؤلف ولا مم 
آسلوبه . فالأولى أن نعتهر العبارة رمزية ثم نأخذ في حل رموزها . 

يبدو أن الراد بالولد الذي هو آخر ما يولد للنوع الانساني هو « القلب » 
( أو العقل ) کا يفهمه الصوفية » وأر: الراد بأخته الق ولدت معه النفس” 
الانسانمة ؛ وات الراد الفيين الذى ولد فسا الولد القرار امد للطسعة 
البشرية أو موضم السر منها: يؤيد ذلك أن كامة الصين استعملت في غير هذا 
المقام للدلالة على البعد في مثل قول النی‌علبه السلام« اطلموا العم ولو في الصين». 
وایشیر قوله « يكون رأسه عند رجلها » إلى تغلب النفس الحموانية على القلب 
وقبرها له في وقت ما من أوقات تطور الانسان . أما الناس الذين دعام هذا 
الولد إلى الله فلم يستجمبوا له » فالراد بهم قوى النفس وجنودها التي لا تخضع 
لسلطان العقل . 

فإذا قبض الله ذلك الولد إليه ‏ وقبض مؤمني زمانه ‏ وهي قوى الانسان 
الروحية التي تستحسب لدعوته ‏ بقي من بقي من الناس مثل البهائم . ومها كثر 
النكاح بين رجالهم ونسائهم ‏ أي بين القوى الفاعلة والقوى المنفعلة في الانسان- 
فلن تستطيع أن تلد ذلك المولود لانه من طبيعة غير طبیعتما . 

وفي الفقرات الأخيرة من الفص ما يشير إشارة قوية إلى أن الراد بالمولود 
العقل الانساني ( أو القلب ) الذي هو « الفصل » المبز للانسان عن سائر أنواع 
الحموان » وآخر ما ظبر في النشأة الانسانمة من القوى . 


الس المَالتث 


(۱) « احور الدي يدور عليه هذا الفص هو التشبيه والتنزيه وحپا الحقدقة 
الكلمة الق هي كل ما في الوجود ». 

فليس الراد بالتشیبه والتنزیه هنا ما آراده ااتکمون عندسا تحدثوا في 
الصفات الإلمىة فنفوها أو أثيتوها » وعلى أي نحو أثبتها المثبتون أو نفاها 
النافون ؛ بل المراد بها معنى آخر لم يسيتى ابن عربي البه سابق » وهو المعنى 
الوحيد الدي يتمشى مع نظريته العامة. 

أما المتكامون فقصدوا يتنزيه الله أنه يتعالى عن كل وصف و کل حد » لأن 
الصفات الق عکننا أن نصفه بها إها منتزعة من صفات انحدثات أو سلوب لما ؛ 
فإذا وصفناه بصفات الحدثات ألحقناه يها وهذا حال » وإن وصفناه يسلويها ل 
نصفه بشيء» فالآ و'لى بنا ألا" نصفه بوصف ما. فان ورد في القرآن من الانات ما 
يصف الله بصفة تشعر بالتشبيه أو التمشل وجب تأويله . وكذلك فعل المعتزلة 
أ كبر المدافعين عن التنزيه مستندين إلى قوله تعالى « ليس كمثله شيء » . فال 
يحب ألا" يوصف بصفة من صفات الخلوقات ؛ وان وصفه واصف فبحب ألا 
یکون ذلك إلا بصفة الحالفة للحوادث وما يازم عنما لزوماً منطقا كالقدم 
والمقاء والضرورة والإطلاق وما شا كل ذلك. 

أما التشبيه فكان قول أهل السنة الذين أخذوا آيات التشبيه على ظاهرها 
سواء منها ما أشعر بالتشل أو التجسم » ولو أنهم - تحاشيا للوقوع في تحسم 
صريح - قالوا إن الله يتصف بهذه الصفات » ولكن على نحو لا نعرفه - بلا 
كيف. 

أما ابن عربي‌فیستعمل کامي التنزيه والتشبه بعنى « الاطلاق » و «التقمد». 


21 
۶ 


فال منزه ععنی أنه إذا نظر إلمه من ناحءة داته فهو بتعالى عن کل وصف وکل 
حد وتقسد. وهو بهذا المعنى غني عن العالین حرط بکل شیء ولا يخبط به شیء 
ولا علم» سار في کل موحود غير متعين في موحود دون آخر . فلا يصدى 
عليه وصف إلا الاطلاق » وق الاطلاق تنزيهه . 

ولکن الله من ناحبة أخرى مشبه » وذلك إذا نظرنا المه من حسث تعمنات 
ذاته في صور الوجود . فپو دسمم وییصر ملآ - لا معنی أن ممه ودصره 
يشمهان ممم الخاوقات وبصرم > بل ععنی أنه متحل في صورة کل من بسمم وما 
يسمع » وكل من دصر وما يبصر ؛ أو أنه جوهر كل ما يسمع ويبصر . وهذا 
تفسير للتنزيه واللشسه خرجم) لا شك عن معناهها الأصلى ؛ ولکنه تفسير لا 
غنى عنه - لابن عربي - في تکون فلسفته العامة في ره الوحود . هذا 
التفسير هو أساس قوله بأن الحق.قة وحدة وكثرة » ظ اهرة وباطنة » وحق 
وخلق > ورب وعمد » وأنها قدعة وحادثة » وخالقة وخلوقة إلى غير ذلك من 
التناقضات الى لا نكل قامه عن تردندها . 

والتنزيه والتشسه ذا المعنى متضایفان متکاملان لا يقوم أحده ا بدون 
الآخر. هذا إذا قلنا بثنوية الصفات : حق وخلق » إله وعام » وحدة وكثرة . 
أما إذا وقفنا عند الوحدة الوحودية فقط » فلس هنالك ما يقال !. وهذاما 
يدفم شا إلى ذكر نوع a‏ من انز ده تک عنه ابن عر بي > وهو التنزبه الدي 
تتصف به الدات الإهة ٤‏ داتها » بصدة عن کل تعين » رده عن کل نسمة 
إلى الوجود الخارجي . ولکن هذا التنزیه - ودظهر أنه يشير به إلى التذزيه 
الطلق الذي آشرنا (لبه - لا بدر که عقل » ولا مکن أن بدر که عقل » بل ان 
جرد إدراك العقل له تحدید » وهو فوی کل تحدید . وشذا قال : « اعم أيدك 
الله بروح منه أن التنزیه عند أهل القائق في الناب الإلهي عين التحدید 
والتقسد ». وليس هذا التنزيه الذي يشير إلمه إلا التنزيه المطلى . لأن التنزيه 
حك » والح تقسد وتحديد لامحکوم علمه. وغاية المازاه أن يقول إن الله تعالى 


لف ۳م 


خالف سم الحوادث » وهذا القول في نفسه تحديد وتقسد . ولذلك ۸ برتض 
من معاني التئزيه إلا المعنى الدی شير حناه . 


والمئزه في نظره - إذا فهم التنزيه بالمعنى الثاني - إما جاهل وهو الفيلسوف 
الذي ينكر الشمرائم وما ورد فبها ؛ وإما سىء الأدبوهو المعتزلي الذي يقول 
بالتنزيه المطلق و كأنه يتجاهل ما ورد في القرآن من آبات صرحة تشعر بالتشده . 

(۲) « فان للحتى في كل خلق ظبوراً .. فالحق حدود بکل حد ». 

هذه الملة من أصرح ما قال به ابن عربي في التعبير عن وحدة الوجود وعن 
ناحبي التنزيه والقشبيه الاتین أسلفنا ذكرهما يقول : « فمو ( أي الحق ) الظاهر 
في كل مفپوم ( أي مدرك بالفیم ) وهو الباطن عن كل فيم إلا عن فم من قال 
إن العا صورته وهویته ».فظمور احق تفده" وهذا هو التشبيه »و بطونه إطلاقه 
وهو التنزيه . ولذلك إذا أردنا أن نضع له تعريفاً وجب أن يؤخذ في التعريف 
الظاهر والباطن جميعاً. وقوله«فخذ في حد الإنسانمثلآ ظاهره وباطنه» يمكن 
أن يفسر بعنى فان أريد تعریف‌الانسان‌مثلا وجب أن يؤخذ في التعريف ظاهره 
( أي الانسان )وباطنه»يأن يشير التعريف إلى حموانيته وعقله.ومكن أن تفسر 
على أن الضمير في ظاهره وباطنه بعود على الق : أي يؤخذ في تعريف الانسان 
ما بطن فمه من الق وما ظهر .وعلى الاعتمار الأول بکون تعريف الانسان بأنه 
الحبوان الناطق مثالا لما يحب أن یکون عليه قورت اللي و 
من أنه بشمل الظاهر والباطن.وعی الاعتبار الثاني بکون تعريف لانسان ما 
یتبین فيه كيف تدخل صفات الق الظاهرة والماطنة في تعریفات الاشاء ؛ إذ 
ای النطق في الانسان مظپر من مظاهر الاسم « الباطن » والبوانبة مظپر من 
مظاهر الاسم « الظاهر » : وها من الأسماء الإلمية . هذا هو التفسير الذي 


ارتضاه كل من القيصري وبالي في شرحها على الفصوص . راجسم الأول ص ۸۲ 
والثانی ص ٩۸‏ ..وإذا أخد قى تعريف الشىء ظاهره وباطنه » وحب أن نأخسد 
ف E‏ الق ظاهره وتات اش ما باطنه قهو الذات الاحدیة» وأما ظاهره 
فالعالم حمیم ما فيه . فبلزم منه أن يحوي تعريف الق جمسع تعريفات 
الموجودات . وإلى ذلك الاشارة في قوله « فالحق محدود بکل حد » أي أرن 
حداه موع حدود الأشياء . ولككن لما كانت صور العام لا تتناهى ولا حاط اء 
ولا تعلم حدود كل صورة إلا بقدر ما حص ل لكل عام من الملم بصورته»استحال 
الوصول إلى حد الحق » کا استحالت العرفة الكاملة به . فعلى قدر علم العام 
پنفسه يكون عامه بربه » وعلى قدر معرفته حده للفسه ولغيره نكون ح ده 
لربه . وهذا معنى العمارة المأثورة : « من عرف نفسه فقد عرف ريه » ومعنى 
قوله تعالى: «سنر.هم آیاتنا في الا فاي وفي أنفسهم حت يتبين لهم أنه الحق ».بقول 
ابن عربي : « من حبث إنك صورته وهو روحك » فيفهم « الحق » على اقا 
الله لا الحقيقة : أي حت بظپر للناظر في الآ فاق وف نفسه أرن الذي رآه هو 
أ 

(۳) « وصور العام لا يمككن زوال الق عنها أصلاً ...لا المجاز» 

يقول: «وصور العام لا يمكن زوال الق عنما أصلاً »لما سبق أن ذکرناه من 
أن الصورة لا تقوم بذاتها » وأن كل صورة في الوجود تفتقر إلى الحق. فلا يكن 
أن بزول الحتى عن العام ويبقى العام عالا» ا لا عکن أن تزول الحياةعنالإنسان 
وینقی انساناً » أو يقال فمه إنه إنسان الا" على سبيل اماز فقط. وقوله : 
« فحد الآلوهية له بالحقيقة لا بالمجاز » يمكن أن تفم على وجبين ؛ فان الماء في 
له إما أن تعود على العام وإما أن تعود على الحق. فان أعدنا الضمير على العالم كان 
معنى الملة أن العام له صفة الإلهية من جبة أن الق فيه على الدوام لا يزايل 
صورته » وأن صفة الاللهية تطلق على العالم بطريق الحقيقة لا احاز » لأن الحق 
موحود بالفعل في صورة العام يدبرها کا تدبر الروح جسم الانسان وهو حي . 


ھ۳ 


فان زالت الحماة عن الانسان لا يقال فيه إنه إنسان على الحقىقة . وكذلك 
إن زال الحى عن صورة العال لا يقال إنه عالمعلى الحقىقة ۱ ولكن الق لا یکن 
زواله عن صورة العام أصلا » لذلك كارن وصف الإلهية ‏ الذي هو للحق 
بالأصالة ‏ وصفا للعام أيضا على طريق الحقيقة لا المجاز . ويظهر أن هذا هو 
المعنى المراد لأنه يتمشى مع ما يلي من النصوص . 

ويمكن أن يعود الضمير في «له» على الحى » ویکون معنی الملة أن الحتى ما 
كان موجودا بذاته في صور العالم لا بزال" عنما أصلاً » ولا كان العالم صورة له 
تتحلى فا صفاته وأسماؤه» كان وصف الق بالألوهية وصة) حققا لا مجازیا ؛ 
لآن العام مألوه يفتقر في وحوده إلى إله ووجود الألوه بفترض وجود الإله لا 
حالة . غير أن معنى الحقيقة والمحاز لا يظبر في هذه الحالة ظموره في 
الحالة الأولى . 

والواقع أنه لا فرق في مذهب يقول بوحدة الوجود كمذهب ابن عربي أت 
تنسب الألوهية للحتى من وجه أو إلى العام من وجه آخر » فان الحقيقة واحدة 
في الحالين وان اختلفت بالاعتبار . يؤيد ذلك ما يقوله في الفقرة التالىة مباشرة 
من أن الله هو الثني والشتی عليه . فان جسم ما في الوجود من كائنات ناطقة 
وغير ناطقة روحية أو مادية » حبة أو غير حمة » تلهج بالثناء على الله بمعنى أنها 
مظاهر تتحلی فمها عظمته وكاله» و لکنه ثناء صامت لا يدر که الانسان عادة 
ولذلك قال : « ولکن لا تفقرون تسییحهم » ( قرآن س ۱۷ آية 5غ ) . ولکن 
إلى الحتى ترجم عواقب ذلك الثناء . فالثناء منه وعليه : منه لأنه الظاهر في 
صورة الثني : وعلمه لأنه الباطن الذي بوجه کل الثناء إليه . 

()) « فان قلت بالتنزیه ... الابسات » . 

هذه الأبسات تلخص لنا مذهب ابن عربي في التشسه والتنزیه » وقد شم حنا 
معناهما فلا داعي للمزيد في هذا الشرح . ولکنا سنحمل معنی الآببات إجمالاً 
في صورة أبسط وأدنى إلى الفهم . 


إن قلت بالتنزيه الطلی وحده قمدت الق لأن كل تنزيه فمه معذی التقسد . 
وإن قلت پاللشبه وحده » قدت الق وحصرته . والصحمح أن تقول بالتنزيه 
والتشبمه معا من وجبين مختلفين» وهذا هو ما تقتضمه المعرفة الصوفية. إن الذين 
پشمتون وجود الق والخلق ‏ الله والعام - على أنها وحودان تلفان وحقيقتان 
منفصلتان مشر کون . والذين دقولون بوجود حقيقة واحدة مفردة موحدون . 
فان قلت بالاثنشة فاحذر التشبيه وإلا وقعت في التحسم . وان قلت بالفردية » 
فاحذر التنزيه المطلق > لآن في ذلك إغفالاً لوجود العام الذي هو أحد وجمي 
الحقىقة الفردية . 

وإذا فهمت من التنزيه الاطلاق » ومن التشسه التقسد » ونظرت إلى الق 
على أنه في عين الوجود مسر"ح) ومقندا » آدر کت آنك هو من وجه » وأنك 
لست هو من وجه . قارن ما ورد في الفص السابم في الصلة بين الق والخلق . 

وبلتمس ان عربي - کمادته- اساسا من القرآن يمني عليه نظریته في التنزیه 
والاشسه فمقول : إن قوله تعالى « لدس كمثله شىء » وهو السمسع المصير » تعبر 
عن هذا المعنى أحسن تعبير . فإننا ما أن نعتبر الكاف في قوله « کثله » زائدة 
وبذلك يصمح معنی الآية لاس مث الى شيء وهو تنزيه - وباق الآية وهو قوله 
« وهو السميع المصير » تشه لأنه وصف للحتى بأوصاف الحدثات التي تسمع 
وتبصر . وإما أن نعتبر الکاف في قوله « كمل » غير زائدة » وبذلك يصح 
الجزء الأول من الآبة لیس مثل مثله شيء » وهذا تشسه لانه أثبت الل لله 
ونفى مثل الئل . وقوله « وهو السمبع البصير ) تزه ععنی أله وده الدي 
يسمع ويبصر في صورة كل من يسمع ويبصر . فالآية - في نظره - تجمع بين 
التنزيه والتشسه في کلتا الحالتين . 

(ه) « فإن القرآن يتضمن الفرقان » . 

استعملت الكامتان في القرآن للدلالة على التنزيل الحكم » أما ابن عربي 


فدستعملپ| هنا بمعنى التفرقة وا لمع - کا لا يفهم الصوفية عادة من مقامي التفرقة 
( أو الفرق ) وامع ۲ - بل بعنى أن الفرقان هو الدعوة إلى تنزيه الله تعالى 
دون تشبيبه » وأن القرآن هو الدعوة إلى المع بين التنزيه والتشبيه . تمن يدعو 
إلى تنزيه الله كا فعل نوح - رلا يلتفت إلى التشيبه » كان فرقانياً . ومن يدعو 
إلى تنزم» وتشدسهه معا - کا فعل مد كان قر آنا . ولا أظن أن ابن عربى 
استعمل کابة الق آن بهذا الممنى لآن المنزل عليه القرآن جمم في دعوته بين التنزيه 
والتشده ؛ بل وحد أن من معاني « قرأ » المع والضم فاستعمل کلمة القرآن هذا 
الااستعال الغردب . 

ویدور هذا الجزء من الفص - من قوله : « لو أن نوما عليه السلام جمع 
لقومه بين الدعوتن » إلى الاخسر حول مشكلة التنزيه والتشسه مستخلصة من 
الایات الق رآ نبة الواردة في سورة نوح من الاية ه - ۲۸ » يعد أن بلجا او لف 
ره إل وم دنا من التأويل بشهد له بالعبقرية » ولکنه كارن في 
غنى عله - هنا وني أي مقا او استشهد بالقرآن لمؤيد نظريته في وحدة 
الوحود - لو أنه فضل الصر احة فيالقول وحهر درلا من الفو ران حول التصوض 

وتأويلها إلى غير معانمها و تحسلا ما لا تحتمل. 

يتمثل لنا توح في هذه الا بان في صورة الرحسل الذي يدعو قومه إلى مطلق 
التنزيه فستصامون عنه ولا يعير رنه التفاتا » لا دعوة إلى مستحمل - إلى شىء 
جرد لا يمت لهم بصلة ولا يعرفون عنه شيا » بل لا يمكنهم او دعر فو | ی 
شيئاً. دعام إلى « الفرقان » - إلى إله منزاه حالف مسم الحدثات - فلم يفيموا 
دعوته » ولو دعام إلى « القرآن » فجمع في دعوته بين التدزيه والتشبيه » وسن 
لهم وجمي المقيقة لّوا دعوته و فپمو | مقصده. 

ويلتمس ابن عربي كلسبب ابجعلمن الإسلاممذهبا في وحدة الوجودوينسب 


)١(‏ ويستعملها في غير هذا المكان بالعنی الصوفي. 


= ۳۸ بت 


إلى ني الإسلام القول هذه النظرية. وهنا موقف من ااواقف التي أراد أن يسجل 
فيها على القرآن وصاحب القرآن الدعوة إلى الحقيقة الواحدة التى هي من وجه 
منزهة ومن وحه مشممة .ولکن القرآن وان قال بالتنزيه والتشسه» لا يستعملها 
في المعنى الذي يقول به أصحاب وحدة الوجود . فقرآن ابن عربي الذي يقابل 
بالفرقان غير قرآن المسامين » وان كان التلاعب بالألفاظ قد يؤدي إلى الخلط 
بننپا . بقول : « وطذا ما اختص بالقرآن إلا عمد صلى الله عليه وس وهمذه 
الامة التي هي خير أمة أخرجت للناس. فليس کشلهشي» يحمع الأمرين( أي التنزيه 
والتشديه ) في أمر واحد ». ولکن المعنى ليس خاف الآن بعد الذي ذکرناه. 
(5) « دعام ليغفر هم » . 
معنى الآية دعام نوح إلى الله ليغفر الله لهم ذوبهم . ولكن « يغفر » هنا 
مأخوذة ععناها ارف من غفر ععنی ستر . والستر ضد الكشف والظهور . و 
ذلك يفهم ابن عربي الآية على معنی أن نوحا عليه السلام دعا قومه إلى الس‌تر 
المطلق لا إلى مقام الکشف والظپور » لان الق النزه ستر" أو غيب عض لا 
تر که فقو نیرز الانضاز - ولم ندعم" إلى مقام الظهور وهو جلي الق في 
صور الوحودات . ولذلك كان جوابهم فش اسان الستر » فإنهم وضعوا 
أصابعهم في ۲ ذانهم واستفشوا ایهم الخ » فکانت إجابتهم من مثل دعوته . 
(۷) « وهو ف المحمديين « وأنفقوا ... » إلى قوله : کا قال الترمذي ». 
الفرق بين قوم نوح وقوم مد في نظر ابن عربي هو أن النوحمين ادعوا 
لأنفسهم الق في ا ملك الذي هو العالم واعتبروا الله وكيلاً عنهم متصرفا فيم 
وهذا ما جعل نوحا يدعوم إلى التنزیه . لانهم من العالم والعالم منهم : أما الحق 
فهو الوكيل المازه عن شدُونهم . أما المحمديون ( فما بزع ابن عربي ) فادعوا أن 
املك لله وأن الإنسان خلىفة الله على املك أو وكيل الله عنه فبه . وهذا ما 


دعام إلى القول بالتنزيه والتشبيه. أما التنزيه فمن ناحمة نسبة الملك إلى الله على 
الحقبقة» وأما التشبيه فلنسبة الخلافة إلى الانسان في ”ملك الله . قال تعالی 
« وأنفقوا مما جعلك مستخلفين فيه ». وإذا عرفنا معنى الخلافة الانسانية في 
مذهب ابن عربي » أدر كنا الاشارة بها إلى التشبيه . فالانسان خلفة الل في 
العالم ععنی أنه وحده هو الموجود الذي تتجلى فيه صفات الله وأسماؤه في صورة 
كاملة ا شرحناه في الفص الأول . 

أما الاشارة الواردة عن الترمذي فمذكورة في الفتوحات الکنة أيضا ( ++ 
ص ۱۱ ) في إجابات ابن عربي عن المائة والمسة والخسين سؤالاً التي سألها 
الحكم عمد بن علي الترمذي المتوفى سنة ۲۸۵. والسؤال الخاص بالك الملك هو 
السؤال السادس عشر ونصه : هم مجالس ملك الملك ؟ » 

(۸) ۱ فأحانوه مكراً کا دعاهم € . 

معنی هذه العبارة أن نوحا لا دعا قومه إلى عمادة الله على سمل التنزیه قد 
مڪر بهم وخدعبم . وبرى ابن عربي أن كل من يدعو إلى الله على هذا الوجه 
فكر عن بدعوه وخدعه . وذلك أن المدعو مپا كانت عقدته ومهما كارن 
معبوده لا يعد في الحقبقة إلا الل 4لأنهلا يعبد إلا حلى من ای الق في الوجود. 
فدعوته إلى الل مكر به » لأا حمله على الاعتقاد بأنه يعبد شيثا آخر سوى اٹ 
وما ف الوجود سوى . 

أما مكر قوم نوح فظاهر من عبار تمم « لا تذرن آفتک » ولا تذرن ودا 
ولا سواعاً ولا بفوث ویعموق وسرا “© : 9 إن تر كوا هذه الآلحة» فقد جهلوا 
من الق على قدر ما ترکوا . ذلك لأن للحق في كل معبود وجپا لا بعد 

وهنا یفمم ابن عربي نصا آخر من‌القرآن على أنه تقربر لوحدة‌الوجود منحيث 
صلتها بعبادة الله فيقول في (مذهب) الحمدنین: «وقضی ربكألا تعمدوا إلا إناه» 
أي حك :معن قدار أزلاً أن لن تعبدوا إلا إياه» لا معنى أمر ألا تعبدوا سواه. 


ىج — 


يدل على ذلك قوله في العبارة التالية « فالعا م يعم من ”عمد » وف أي صورة 
ظور حی عبد ) ۰ 

() « ولا تزد الظالن إلا ضلالاً » . 

هنا خلط عجیب بين الآبات القرآ نة وتخريج أعجب . يقول ااولف :« ولا 
تزد الظالمين » لأنفسهم المصطفين الذين آوتوا الکتاب - أول الثلاثة » . أخذ 
الظاالمين في قوله : « ولا تزد الظالمين إلا ضلالاً » ( سورة نوح آية ۲۵ ) ععنی 
الظااين في قوله تعالى : « ثم آورثنا الكتاب الذين اصطفينا من عبادنا نمنهم ظام 
لنفسه ومنهم مقتصد » ومنهم سابق بالخيرات » ( سورة فاطر آية ۲۹ ).ولذلك 
وصفمم بأ م اول الثلاثة الذين أورثهم الل الکتاب واصطفام من بين عاده . 
فهم لسوا ظالمين على الإطلاق فتحتى علمپم الدعوة بالضلال ؛ ولكنهم ظالمون 
لأنفسمم لأنهم حرموا نفوسهم متع اماة وزهدوا في الدنيا وما فيا ووصلوا 
إلى مقام الفناء في الله . وجعلهم أول الثلاثة المصطفين لأن الذي وصل إلى مقام 
الفناء في الذات واتصف بحميع صفات الکالات أفضل من ااقتصد وهو العتدل 
الذي بازم طريق التوسط في الامور » ومن السابق بالخيرات . 

هذا هو الءنى الذي أراد ابن عربي أن يفبمه من كامة « الظالمين » الواردة في 
الآية . أما كامة الضلال » ففممما على أن المراد بها « الحيرة »4والخيرة التيهي نوع 
خاص » وهي حيرة الصوفي برى الحقفي كل شي»»وبری الواحد كثيرا»والكثير 
واحدا» والأول آخراً والآخر أولاً»والظاهر باطنا والماطن ظاهراً إلى غير ذلك 
من الامور المتناقضة التي توقم في ابرة . ولکنها ليست حيرة الارتباك وقصور 
الفهم “بل حير ة النفس المائمة على و جبها الدائبة ار كة في دائرة الوحود.من أي 
نقطة بدأ تحر كتهاعلى عط الدائرةوصلات إلى« الحق » الذي‌هو مر کزها.و لذلك 
شوك ان ی واا لذ ورو در اتکی اا ر لشن 
القطب سوى الله . 


ةد 


أما تسممة هذهاطيرة بایرةا حمدية فلسبيين: الأول ما ذكرناه من أن|بنعربى 
يعر القول بالتنزيه والدشیه بالعنی الذي يفهمه منپا ی مذهبه في رادار رو 
عقدة ممدية, والثانى استنادا إلى الحديث الذي آورده الصوفمة من أن النی صلى 
الله عليه وسلم قال : « رب زدني فيك تحيراً » . و 

ظهر إذن أن الحيرة حيرتان حيرة الجبل التي تورث الارتباك والألم وتولد 
الس وهي حيرة الفلاسفة الذين يعتمدون في فبم الوجود على العقل وحده. 
وإلبهم أشار ابن عر بي بقوله : أصحاب الطريق المستطيل أي غير الدائري . ول 
يستعمل كلمة المستقم بدلاً من المستطيل لاحجال أن يفهم من كلمة الستقم معنى 
الصواب. و اطبرة الأخرى حيرة العارف بالله_وهي التي طلب الني الزيادة منها » 
لآن العارف بالحى4المشاهد لتجليه في مرآة الوحود»یفیض قلبه نور إذ تنعكس 
على صفحته تلك التحليات ويسةولى علمه نوع من الحيرة » ولکنها حيرة المحب 
والدهشة “وحيرة السعادة العظمی» و حبرة الوصول إلى المأمول لا حيرة الحرمان 
لمل لحظة من لظات تلك الحيرة هي التي أنطقت الحسين بن منصور الاح 
حينا قال شطحته المشهورة : « أنا امحق ! فإنني ما زلت أبداً بالحق حقا ». 

٠١ (‏ ) «قال نوح رب ما قال إهي ... شوت التلوين » . 

الروبمة صفة لله منحمث كونه ربا "ید عی ودستعان به ويتوكل عليه » ومن 
حمث أفعاله وآثاره في الانسان وفي العالم برمته .والالوهمة صفة لمن حيث كونه 
إه) يميد ويقدس ويحل ويكرم ونخشی الخ . وأخص صفات الربوبية أن الرب 
مسئول والمربوب سائل » وأخص صفات الألوهة أن الاله معبود و الألوه عابد. 
ولهذا جاءت الشريعة في العمادة باسم الله وفي السؤال باسم الرب. فقول المصلي : 
و الله أكير » « سبحان الله » ولا إله إلا الله » . ويقول فى الدعاء : « رينا 
ظامنا أنفسنا »د رب اغفر لى ولوالدى » « رب عا آنهمت على" فلن أكون ظهيراً 
للمحرمين » الخ . ۱ ۱ ۱ 


)۱۸( 


هذا هو الاصطلاح العام > أما اصطلاح ابن عربي الخاص فالرب هو الق في 
صفة من صفاته . وهذا بطلق على الأسماء الإلحية اسم الاریاب . أما الل فاسم 
بطلقه على الذات العلية متصفة جمدم الصفات . وعلى هذا التعريف يفرق بين 
الربوبسة والالوهمة فقول إن الألوهية دائمة التلون - أي دائمة التغير لآن الل 
دام التجلي في الصور .أما الربوبية التي لكل اسم من الأسماء الإلهية فثابتة له لا 
تتفیر . ولهذا وجب علينا في السؤال أن ندعو الله باسم خاص يتصل بقضاء 
حاجاتنا. يجب على المريض مثلاً أنيدعوه پاسم الشافي»وعلى المذنب أنيدعوه پاسم 
العفو أو الغفور » وعلى انحتاج أن بدعوه باسم العطي وهکذا. «فثبوت التلوین» 
إذن من صفات الله الرب » لا من صفات الله إطلاقا . والراد بالتلوين هنا الحال . 

وهذا ا ترون اقفن زمزی ال اوفط دوفن ا غار اله لف ال نض هان 
ألفاظه » وین أنه ستعملها ف غير ما وضعت له عادة > ولکن المعنى الإجمالى 
لا بزال عامضا .ا للك ارو تلخيصه لعطي الصورة الرادة منه . ۱ 


كان قوم نوح عبدة أوثان » فدعامم إلى عبادة اله واحد منزه عن صفات 
امحدثات . ولکنهم آعرضواعن دعوته لام كانوا مححوبین عن القمقة ااطلقة 
- الله -بمعموداتهم التي لم تكن في واقم‌الامر سوی مجاليأسماء الله. فدعا عليهم 
توح با هلاك والدمار بقوله :« لاتدع على الارض من الکافرن دارا 6 . ومعنی 
هذا في أسلوب الولف الرمزي أنه دعا الله أن محرر هؤلاء القوم من قود الوثئية 
التي تحصر « الق » في هذا المحلى أوذلك « وأن يمن عليهم بشهوده في كل مجلى 
معبود أو غير معبود . فكأنه دعا عليهم پالفناء الصوفي ‏ لا بالدمار وافلاك . 
دعا عليهم بفناء الحجب لتنكشف لهم الحقيقة في إطلاقها . وقال : « إنك إن 
تذرهم يضلوا عبادك » أي إن تتركهم وشأنهم أوقعوا الحيرة في قلوب الناس 
- وهي الحيرة احمدية التي آشرا إلمها - بان بدلوم على ما في نشأتهم من 


عمو دیه وربوسة 6 و ما فما من خحلسقة و حقسة 93 وهده هي الجيرة الي 


بنشدها كل صوق يدن بوحدة الوجود . وهؤلاء الدين بوقعون الناس فى الخيرة 
لا يلدون « إلا فاجراً كفاراً » . والفاجر من فجر ععنی خرج وظبر - أي الذي 
بظمر أسرار الربوبية بأن بظمر فى مجالمها. والكافر من كفر نی ستر وأخفى : 
أي الذي يستر بصورته الخارجية ما استتر فيها من الذات الامة . والواقع أنه 
ليس في الوجود إلا فاحر وكافر بهذا العنی ! 

« ولا تزد الظالمين إلا تماراً » . سيق أن ذکرنا أن « الظالمين » فیمت على أن 
المراد بها الظالون لأنفسهم (راجم هامش 4) ونذكر هنا أنها مشتقة من الظلام . 
والظلام أو العماء اسم لعالم الغيب : والغيب المطلتى هو الله . فقوله لا تزد الظالمين 
الا تبارآ أي هلاكا أو فناء فيه وهذا دعاء لهم لا علمهم . 

( ۱۱ ) « ومن أراد أن يقف على أسرار نوح ...( 

هذه العبارة تشير إلى أن ان عرلى یمن دنظرية آرواح الکواکب » وس 
لکل كو كب روحا خاصاً به وعاما لا بشار که فمه غيره. ولقد كان فلك الشمس 
دام منسم الأسرار عد بها روحمن اتصل بروحه من الكائنات الأرضة. وقد ذكر 
المؤلف هذه المسألة في كتابه المعروف باسم التنزلات الموصلية»وأشار إلى المعارف 
والأسرار التي استمدها نوح من روح فلك الشمس وهي التي يسميها « بوح » . 
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4 نوسن اخار البه في الفص الثاني والعشيرين بامم إلماس ونسب 
إلنه الحكة الإناسة . 
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هذا النی » وجعلوا منه د أسطورية أكثر منها حقيقية . وقد بلغ تناقضهم 
في الرأي أقصاه عندما تكلموا في الزمن الذي عاش فسه والحماة الق حسما . 
ودظمر بق نقلوا ما ورد إليهم عئه من العلومات نقلاً خلا من كل نقد وحلمل . 
وربما كان لهم بعض العذر في ذلك : فإدريس أقدم من الإسلام والمسامين » وقد 
وقع الط في أمره منذ بدأ الناس یکتبون عنه » أو عن الشخصية الأسطورية 
الأخرى المعروفة باسم « هرميس » الذي قال کتاب العرب إنه الني إدريس . 
فان الكتابات التي كدت عن « هرميس » في القرنين الأولين بعد المبلاد ملأى 
بالفوضی والاضطراب . ولا غرابة فى ذلك فقد كان ذلك العصر أحفل عصور 
الثقافة الهلمنية ممما بأنواع اازج والتلفيق الفكري . 

كان «هرمیس» عند الاغریق اس لعطارد الدي سوه قم! بعد باسم «طوط» 
الاله المصري القدم المروف باله القمر » والشپور بعلوم الرياضة والفلك وعلوم 
الحكة بوجه عام . ثم أصبح في وقت من الأوقات إله العام العقلي عند الاغریق 
والمصريين على السواء » و ان كان المصربون أضافوا إلى مهاته مهمة اختار أرواح 
الوتی لمعرفة مدى أهلءتها واستحقاقها للدخول في فلك الشمس . 


وقد لعب وهر مدس » دوراً هاما ٤‏ تطور الفکر اهلنى التأخر »*ونسب إليه 
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عدد غير قل لى من الکتب في الحكمة وعلوم الاسرار - السحر وعل النجوم 
والکیماء . وبعض هذه الکتب مزیج غريب من الفلسفة الأفلاطونية والفلسفة 
المصرية القديمة مع شيء من الأساطير المونانية . فاما فتح العرب مصر والشام 
وجدوا تلك المؤلفات اللهرهيسية » لا فى صورتا الأصلمة » بل بعد أن عمل فما 
التفكير البپودي عمله وترك فما طابعه الخاص. وسرعان ما اقتدسوا منها و تثلوا 
آفکارها وأضافوا إلى هذه الأفكار أو نقصوا منها. فبعد أن كان هناك هرميس 
واحد أصبح الهرامسة عند العرب ثلاثة : 

الأول هرمدس الذي هو « أخنوخ » وهذا هو الذي سوه إدرس . بحي 
لقفطي والبعقوبىي وان أ أصممعة أنه عاش فى صعيد مصر قبل الطوفان » 
تفا أقطار الأرض اعا ع ابلك ثم رفعه الله إلبه . قالوا وقد كان 
أرل من تكلم في الجواهر العلوية وحركات الأفلاك الخ الخ . ولا داعي لذكر 
باقي الهرامسة لعدم حاجتنا إلييم هنا . 

ولاس هناك من شك فى أرن العرب قد عرفوا بعض الكتب الطرمدسية > 

والکتب الى ترجمت حباة هرمدس . يقول القفطي إنه نقل بعض صفحات من 

کتاب هر مدس ف الحديث الذي دار بينه وبين ا 

وليس هناك من شك أيضا أن بعض موّلفات‌کبار السامین مثل رسالة حي 
ان بقظان لابن سينا ومؤلفات ابنعربي والسهروردي المقتول نمت بصلة وشقة إلى 
الکتابات الهرميسية . فحي بن يقظان مثلا لس إلا اسما وضعه ابن سينا للعقل 
الفعال الذي يشرح أسرار الكون على نحو ما شرح بومندريس في الكتابات 
الهرميسية أسرار الوجود لابنه طوط . 

ولدس إدريس في فصنا هذا سوى روح جرد تسكن فلك الشمس > وهو 
الفلك الذي قال قدماء المصريين إنه مقام روحانبة هرميس وو کلوا إلى هرميس 
اختبار أرواح الموتى قبل دخوهم فيه . 


ودمحث هذا الفص فى بعض نواحي السألة الکبری الى محث فما الفص 
E‏ در الك مون !| لكام السو اذى نيدن 
سمي سانقه 1 ا ا و من آسیام اش ومعنا ها المدزه» 
وان کانوا يقولون إن القدوس أخص في معنى التنزیه من السدّوح وأيلغ: إذ 
التسبيح تنزيه الله عن الشريك وعن صفات النقص كالعجز وأمثاله » في حين أن 
التقديس تنزيه الله عا سبق وعن کل صفات الم‌کنات ولوازهها - حتىكلاتها - 
وعن كل ما يتوم ويتعقل في حقه تعالى من الأاحکام الوجبة للتحديد والتقسد . 
بعبارة أخرى التقديس هو نهاية التجريد » ولا يقول به إلا النفوس الحردة التي 
لا صلة ما بالعلائق المادية . ولذلك نسب في هذا الفص إلى إدردس ؛ وهو الني 
الذي رفعه الله إلى السماء بعد أن خلع عنه بدنه وقطع علاقته بالعالم المأدي کا 
تقول بذلك الاأخبار .والفرق بين تنزيه نوح وتنزيه إدريس أن تنزيه الاول عقلي 
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والذي لا شك فه عندي أن ابن عر بي اشكر وا ۳ ادر دس ۳ غير ها 
ن الآنساء ل اع شخصضات ارف عة ولا تصورها لا الصو الدع 
دعر فه ٤‏ القرآن أو عيره من الکتب المقدسة ۴ ۹۳ هي مدل يضر مها واأدوات 
دتنزيه الله تعالى متمعاً فى ذلك جرد العقل » غير ناظر إلى ما ورد فى القرآن من 
آیات التشبه » وغير مؤمن بأن للق صوراً ومحایی فالوجود العالمى. و لیس 
درس و كلك لا لا عکن أن تکون عله النفس المحردة فى موقفها 
من الله . وهذه النفس-إن وحدت - لاعکن أن تقف من الله إلا موقف التقدیس 


بالمعنى الدي شرحناه . 
(۲) الملو : 


ومن لوازم القول بالتقدیس وصف الله بالعلو : وهو وصف ورد في القرآن 


ا 


الکرم : والعلي من أسماء الله اطسنی . ولكن ماذا عسى أن 2 معنی «العلي» 
ومعنى «العلو» في مذهب يقول بوحدة الوجود ؟ نظر ان عرب إلى الاو و رحد 
أن اتصاف أي خلوى بالعلو إما بن أجل اكان أو من أجل e‏ ری ١!‏ 

0 علو اللوي لا کون له لد" ه ؛ بل بوصف ده لعلو مکانه أو ماه )حنث 
لو زالت صفة العلو عنها زالت عنه . بل إن الوصف بالعلو قد باي نصا في 
المكارت أو المكانة . يقول الله نعالى « ورفعناه مکاناً علياً » . ونقول نحن في 
فلان إنه في مكانة عالبة من قومه . فالإنسان » وهو أعلى الموجودات > يذسب 
له العلو الت عة إما إلى الکان وإما إلى الکانة . 


وقد وصف الله تمایی رفسةه د لعلو فقال : 2 س اسم ربك الاعی 61 4 ووا 
« وهو العلي العظم ۰ . ولکن ان عرلي نتساءل : « على مدن وما 5 إلاهو؟ » 
و PB‏ عن مادا وما دو الا هو 04 ۳ أي على اي سي ۶ من الموحودات علا الحق 
ولدس و فی الوحود إلا هو ؟وعن اى شيء ات قاو اط ی العلو ولا شي ء إلا وهو 
هو؟إنه عين الموحودات من حمت و حودها » فلا عکن ادن أن نفاضل دمئهوستها» 


لان العلو الدى بسمحبا قاض لة هو لعلو بالاضافة»وعلو الحى علو دذاته لا الاضافة. 


ولکن للامر ناحسة ای فان هده الكثرة الوحدودية البى نسممما العام و دادسب 
إلمها العلو الإضاق لاس ۳۹ فى ذانبا و حود حقىقى “و اعا 2 وحودها ا الدات 


الواحدة أو العينالواحدةالتي ها العلو بالذات. إن الكثرةوهية لا حقيقية »و كذلك 
م دصفم ۱ یه منالعلو .ولدلك بعفي ان عر ی عن العام علو الاضافة من هد دالا حمة . 


وخلاصة القول أننا إذا راعاما الوحدةفيذاتها»نسينا إلمها العلوالمطلق الخاليمن 
كل مفاضلةومن كلإضافة »ونفمنا العلو الاضافييين الموجودات .و|ذا راعمما الوحدة 
في الکثرة أثيتنا العلو الاضاني» ولكننسيناه إلى الوحدة من‌حمث تعدد وجودها. 
وإذا راعمنا الكثرة وحدهانسينا إليها العلوالاضاني ,أما العلوالذي بقتضي الفاضله 


{A‏ تس 


بان الله والعام ¢ قلا مكان و معنى له فى مذهب این عر ی 
(۳) «و هوفلك الشمس .... وكرة التراب » 


بعد أن ذ كر المؤلف أن الله لما رفع إدريس البه أسكن روحه المجردة وق 
فلك الشمس 6 راد ان سين أن هذا الفلك أعلى الأفلاك د كلها - أي أعلاها فى 
الکانة لانه احور أو القطب الدي تدور عليه «ميعها بوذ كر ره 0 
نها ما هو فلك بالمعنى العامي الاصطلاحي ومنم-ا ما هو ف احققة غير فلك > 
ولکنه عد ام ألا كا ما سنری . تصور فلكلشمس ٤‏ وسط الأفلاك »وذ کر 
سبعة فوقه »هي فلك الریخ (الاحر)»وفلك ااشتري» وفلك کوان (زحل) » 
وفلك النازل » والفلك الأطلس ( أي الذي لا كو کب فيه) وهو فلك البروج » 
وفلك الکرسي » وفلك العرش . والظاهر - 5 يقول القاشاني - أنه بريد بهذین 
الآخيرين النفس الكلية والعقل الكلى وها من مراتب الوجود ولکنه سماهما 
فلکن عازا » كا سمی كرة الاء و کرة التراب الخ فلا کا يجارا . 


و تحت فلك الشمس سعة أفلاك أخرى هی : فلك الزهرة » وفلك الکاتب 
(أى عطارد) وفلك القمر )و ره الأثير»وكرة امواءو رةالماء»و رةالتراب. 


من الفلك والفاسفة والقرآن فقد أضاف صاحننا إلى أفلاك الكواكب العناصر 
الأربعة التي قال بها إنياذ قليس ؛ كما أضاف العرش والكرمي اللذين ذکرها 
القرآن . وقد ذكر هو نفسه أنه خرج على المألوف عند أصحاب الفلك والفلاسفة 
في کتابه الفتوحات المكية (ج ؟ ص ۸۹۵) حبث يشرح المسألة بالتفصیل.فپو 
يسمي الفلك الأطلس مثلا فلك التكوين ‏ أي فلك الكون والفساد - ويقول 

ولكن الظاهر أن ابن عربي لا بريد أن يضع نظرية فلكية هنا » وا بريد 


أن لشير إلى مر الب الوحود أعلاها وأدناها ۰ 


(؛) « وأنتم الأعلون واش ممم » . 


ایشا أبن عرلي أن يفم اال مع » على معنی وال في عونم “أو وال 
دصرم و ما شاكل ذلكعيل فوم المعمة ق وله «ممع» ععمی المشاركة - فأصبح 
معنی الآية وأنتم الأعلون والله معکم في هذا الوصف أو في هذا العلو . ولکن 
هذا الفمم للآية لا بستقم حتى مع ما ذكره هو نفسه من أنواع العلو » وما قرره 
من الصلة بين الله والعام . فإنه قم العلو إلى إضافي وذاتي » وقال إن العلو 
الإضافى لا كون إلا فى الموجودات المکنة-فمقال هذا الشیء أعلى من ذاك - 
ا موجوداتالمتكثرة لدست شا آخر غير الذات» فالممة إذن لامعنی ها لأنالمسة 
تشير إلى الاثنشة وليس ف الأمر اثنننة على الحقمقة . 


ما ادا فم نا «العلو ( عل أنه الملو الذاق » ولا کون إلا للحق الظاهر دصور 
الوحودات لا لوحودات نفسها . وعلی هذا الوحه لا معنی لمعمة أیضا لانه لا 


(ه) 2 وال.ن واحده من المجموع في اجموع ۰ 


بعد أن أفاض في شرح العلو الإضافي و العلو الذاتي وقال إن الأولتوصف به 
الموجودات الحادثة كالملائكة والناس من أجل مكانة عالية وضعهم الله فيها» ون 
العلو الذاتي لا روصف به إلا الحتى»نظر إلى المسألة نظرة أخرى في ضوء مذهبه فى 
وحدة الو حود.قال: إن الحق.قة واحدة وان تكثرت بالصور والدّم.نات .بل إن 
تکثر ها اأسور تكثر و هي قذی به حکم العقل القاصر ضير الستند إلىالكشف 
و الذوی.ولو دشفاحاب عن العقللر أى الكل فيو احد»و لرأی« آن‌العن و احدة 
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من المجموع في المجموع» ليست الكثرة الوجودية الا" صوراً للمرابا الأزلية التي 
ترى فما ذات الحق وصفاته وأسماؤه . وهذه اارايا الأزلية هي الاعسان الثابتة 
لموجودات وهي على ما هي عله من العدم_ما ّت رائحة للوجود الخارجي» 
لآنها ليست سوى صور معقولة في العلم الإلهي . فالكثرة الخارج.ة إذن - إن 
قلنا بوجودها- حقيقة واحدة في جوهرها»أو هي مجال كثيرة لحقيقة واحدة . 
فالعاو ٍذن لیس فاصرا عی شيء دون عو و لأ کل ثيء مظبر للحق العلی - 
بل هو صفة عامة سم.الاشاء » ولکن في ذات واحد . ولذلك قال : « نما في 
العالم ( أي في جلته ) من هذه الحمشة - أي من احبة وحدته الذاتية .- علو 


إضافة » لکن الوحوه الوحودية متفاضله . 


و ٍذا کان‌الامر علی‌ماوصفنا »وآن الوحود كله حققة واحدة: إن نظرنا إلمه من 
وجه قلنا إنه حتى وان نظرنا إلمهمن وجه آخر ممنناه‌خلقاً. أو إن نظرنا المه من 
حمث الذات‌قلنا إنه و احد؛وان نظرنا إلمهمنحمث الصفات والأسماء قلنا إنه كثير 
ومتعدد؛و |ذا كان الامر كما قلنا:إن نظرنا إلى الوجود من حمث وحدته قلنا إنه 
على بالذات ٠‏ وان نظرنا إليه من حيث كثرته »قلنا إنه علي بالإضافة . أقول: إذا 
فهمنا کل ذلك آدر كنا و صف الق بالاضداد ولم "وصف 5 ي شيءفي الوجود 
بالأضداد . تقول في الق إنه كذا من الوحودات - أي من حمث تعنذه-و ليس 
بكذاءأي من حدث ذاته .فهو هو بتقمده » ولیس هو بإطلاقه .و كذلك الحال في 
صفات الأضدادالتى و صف ههاالى» كوصفهيأنه الأول والآخر والظاهر والماطن. 
فهو الأول والباطن من حيث الذات » وهو الآخر والظاهر من حدث الصفات 
والأسماء»أو هو الأول والباطن من حمث وحدته»وهو الآخر والظاهر من حسث 
كثرته . وهذا هو معنی قول أب سعيد الراز :د إن الله لا يعرف إلا حمعه بين 


2 
الاضداد » . 


- ومس 


وان عربي أشد ما بکون جرأة وأقرب ما يكون إلى القول بوحدة الوجود 
المادية حث يقول:«فمو ( أي الم ) ظاهر لنفسه باطن عنه »وهو السمی أبا سعيد 
الخراز وغير ذلك من أسماء احدثات » . 


آما قوله « وهو عين ما بطن في حال ظهوره » نمعناه أن الق إذا ظهر في 
صورة من صور الوحود كان عينما بطن وعين ما ظبر من ذلك الشيء الذي ظهر 
بصورته » لآن الظهور والبطون أمران اعتباريان بالنسبة إلينا في حال نظرنا إلى 
الاشاء . أما فما يتعلق بالق فلا ناظر ولا منظور فالحق ظاهر . بنفس العنی 
الذي هو باطن » وهو باطن بنفس العتی الذي هو ظاهر . وكذلك الحال في 
صفات الأضداد الأخرى التي وصف الق بها نفسه . 


(د) « فاختلطت الامور وظهرت الأعداد بالواحد ». 

سی أن أشرنا إلى التمثيل بالرآ ة والصور في شرح العلاقة بين الق والخلق أو 
الواحد والكثرة »وهنا شرح الاؤلف نفس هذه العلاقة بتمشل آخر هو التمشل 
بالواحد والأعداد.فالموازاة تامة فى نظره بين الواحد امسایی والأعداد التفرعة 
عن الواحد والمعدودات»وبين الذات الإلهية والأسماء (أو أعبان الأسماء التي هي 
الأعمان الثايتة ) والموجودات الخارجية في العا .و كما أن الواحد الحسابي أصل 
جيم الأعداد لان الاعداد افش موی مظاهر أو صور أو درحات فمه » كذلك 
الكثرة الوجودية لست سوی مظاهر أو صور للذات الواحدة . ولکن الأعداد 
حقائق معقولة لا وجود ها إلا في الذهن»فإذا وصفناها بالوجود الخارجي »وجب 
أن كون ذلك منأجل وحودها في المعدودات. كذلك الال في الذات الواحدة 
والأعمان الثابتة وا لوحودات الخارجمة .فظهور الذات فى صور الأعمان الثابتة هو 
ظپور شا ق‌صور معقو له صر فة لىس لهاو حو دعنی‌خارحی .فا دا وصفما هده الأعمان 
الثابتة بالوجود» وج بأ نيكو نذلكمن أجل وجودهافيصور الموجوداتالخارجمة. 


ھ٣‎ 


من هذا بتدن أننا لن ندرك حقمقة الوجود إدراكا تاما إلا إذا فهمنا الصلةبين 
الذات الإلهمة وبين آمعاغا ومظاهرها- كا أذنا لن ندرك حققة معنى العدد إلا 
إذا فمناالصلةبينالواحد اطساییو بن‌الاعداد ومظاهر الأعدادالى هى المعدودات. 


ولکن حب ألا مخرج هذا عن گرنه محرد ثيل بريد ابن عربي أن يرضح به 
نظرنته © وهو مع ذلك 2 مع الفارى: فان الواحد العددي معدى مدرد بوحد 
يحملته في كل عدد» ولا كذلك الق في تعينه بصور الاعبان الثابتة» اللهم إلا إذا 
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کل مرئمة من مراتب العدد حققة و احدة تتميز عن غيرها » ولست محرد 
جموع من الآحاد . فالثلائة مثلا مجموع من الآحاد» و کذلك الآربعة والمائة وما 
فوق ذلك وما دونه » ولکن كلا من هذه الاعداد حقمقة معقولة واحدة تختلف 
عن غيرها من القائق‌المددية الأخرى . و ختلف کل عدد عن غبره مخصوصة فيه 
كا مختلف النوع عن غبره من الأنواع الداخلة تحت جنس واحد بخصوصية فيه 
هي الفصل النوعي . وتشترك الاعداد كلها في أنها مجموع آحاد کا تشترك آنواع 
الجنس الواحد في صفات ذلك الجفس . وپذا العنی نستطیم أن نقول إن عددا 
ما هو عين عدد آخر ونستطسع أن نقول في الوقت نفسه إنه غيره . فمو عينه 
من حسث تکرر الواحد فى كلما » وهو غيره من حيث خصوصية کل منیا . 
وهذا معنی قوله : « فا تنفك تشندت عين ما هو منفي عندك لذاته » . ولکن 
يحب ألا بتمادر إلى الذهن أنالنفي والإثبات واقعان على شيء و احد باعتبار واحد 
و إلا كان في الحكم تناقض » بل هما واقعان على شيء ا باعتيارين مختلفين . 
فإذا قلنا إن العدد «خمسة» هو عين العدد «ستة» كان ذلك باعتبار أن كلا منهما 
هو «الواحد» مككرراً . وإذا قلنا إنهما متغايران » كان ذلك باعتمار خصوصسة 
كل منمما . بل إن « العينية » نفسها مختلفة في الاعتبارن . فاذا قلنا إن خمسة 


عين ستة كانت العمنىة جزئية ( أو غير مطلقة ) واذاقلنا إن خمسة 


¬ ۳ سب 


ليست عبن ستة كان القصود هو الصنة الطلقة . 


على أن العمارة : و ها تنفك تمت عين ما هو منفى ؛ يمكن ٠‏ أن تفسر تشر | 
آخر على أن ااراد بالشست والمنفى هو العدد ا ای تست ودود الواحد 
2 الااعداد ابر کة مد ولکنك تفي وحدوده 2 داته ۰ و هذا راجع ای نهم 


لا يعتبرون « الواحد » عدداً وان کانوا يعتبرونه أصل جسم الأعداد . 
(۷) « فمن الطسمة ومن الظاهر منها ؟ » 


بعد أن انتبى من تشده العلافة بين الق والخلق بالعلاقة بين 
« الواحد » والاعداد وذكر فى عسارات جريئة وحدة الق والخلى 
بقوله فالأمر الخالق الخلوق والأمر الخلوق الخالق : كل ذلك من عين واحدة : 
لا » بل هو العين الواحدة وهو العبون الكثيرة سأل: و من الطبيعة ومن الظاهر 
منهاء وقال من الطبيعة ؟ولم دقل ما الطبيعة؟دلالة على أنه بريد الإشارةإلىعاقل. 


الطبيعة عنده اسم آخر لله » هي آشبه بقوة عامة سارية في الكون بأسره » 
سواء منه ما كان عنصري النشأة أو غير عنصري . ويستعمل الفلاسفة «الطبيعي» 
٤‏ مقابله العخصري ودقصرون لول على الا حر | السماوية وحدها .ولكن! بنعربلى 
دستعمل اسم الطبيعة ذلك الاستعمال الشامل ويقصد بها تلك القوة التي تعطي كل 
موحود انو فاا ي تعطيه على حد فوم «طسمته » من غير أن دعتر ما 
فى ذاتها نقص أو تفر . هذا هو تعبره الفلفى ؛ أما تمسیره الصونی 
فهو أن الطسمة هی الذات الافسة متجلية في ی ة الاسم « الموجد 1 
فكل ما ظبر ا كان عن هذه « الطميعة » »بل هو عنما لا تز 
كركذا واد اكت كينا با لا یظپر . وهذا کلام بذکرا سا 
دقال اليوم من WO‏ اوه او الطافة . الطبيعة ادن هي 
الذات الإهمة السارية فى الوحود بأسره . ١‏ وعالم الطبيعة صور في 
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مرآة واحدة . لا » بل صورة واحدة في انا تفه وى فلس ان رها 
5 هذا كله . 

)۸( ومن عرف ما فلناه م بحرا ¢ وإن كان 2 مردد عم فلس إلامن حكم 
احل » 

بقول القىصري ص ١١5‏ « ان" هنا يحوز أن تكون شرطية » وعلى الأول 
وهو أ خدها معدن لو .۸ بکون معناه ومن عر ف ما قلناه لم بحر وإن كان هذا 
العارف ف مردد العام دالوحوه ال مة کا قال عليه السلام رب زدلي (ds‏ 6 فلىس 
عدم الحيرة هنا إلا من حكاحل وهو المین الثابتة التي هذا العارف... وعلى الثاني 
بکون شناد وإن كان التحير اه ف مردد العم فلاس ذل .لك التحير إلا من 
حك امحل وهو عين الحائر » . 


وسواء فهمنا العنی‌الاول‌وهو أن الذي عرف حققة الوجود على الوجه الذي 
شرحناه لاتعتريه حيرة حتی ولو كان فی مقام الف العام لآن عدم الحيرة 
حال ثابتة له من الازل في عمنه الثابتة- أوعلى العنی الثاني وهو أن ۳ عرف 
حقةة الوجود على نحو ما وصفناه لا تعتريه حيرة . فان كانت حيرته حاصلة ف 
استزادته من العلم فلیست هذه الحيرة إلا حالاً ثابتة له أزلاً : سواء أ كان هذا أم 
ذلك » فان ااولف رید أن يقرر هنا حققة طالا أشار المها : وهی أن كل 
شيء فو 51لا انفكاك عنه ولا 520007 عر فلت و أو 
عدم حيرة ‏ من عم أو جل . كل ذلك مقدر آزلاً في المين الثابتة لكلل 
موجود » وهي المشار إليها هنا باسم الحل . 

» فالعلي لنفسه هو الدي کون له الكيال . .. ولا هي غيره‎ « (٩ 


رجع إلى الکلام فى في العلو من ناحمة جديدة : فذ کر أن العلو الذاتي لا یکون 
إلا لله من حمث له الکمالالطلیالستفرق سم الوحودات والنسب .و هذامعناه 
أنه يفهم الكمالعلى أنه التحقتى الوجودي لا على أنه الكمال الأخلاقي »أي الأمر 


امود عرفا أ عق ۳ فرعا 3 بل الکال عمد هو بشمل هذه کا دشمل الأمور 
الوحو دية غير المحمودة عر فا 5 ac‏ 3 ا 5 فالله هو العلي بذاته من ناحمة أنه 
الموحود المطلق المتصف بكل نلعت الظاهر دصوره كل منعوت 3 ولدلك قال : 
« وليس ذلك (أي المله ) إلا لمسمى الله خاصة » . وأما غير مسمى الله فإما أن 
یکون مج له أو صورة فيه . فإذا كان مجلى وقم التفاضل بمئه وبين غيره من 
ا حالى فى صفة العلو . وان كان صورة فنه - والمراد بالصور هنا أسماء الثتعالی- 
كان لاصورة نفس الككمال الذاتي الذي لسمی الله لآنها عينه» إذ الاسم عين الذات 
فى رأيه . وهذا رأی قال به المعتزلة من قبل ولکنه يفضل أن ينسمه إلى صوفى 
هو أبو القامم بن قسي . أما قوله : « ولا يقال هي هو ولا هي غيره » فالراد 
(مو ) مسمی الله خاصة او الحضرة الا سمائمة وهذا يختاف عن «هو» ععنی الدات 
الإلهمة . وإذا كانت أعسان ااوجودات معتبرة صورا للذات الواحدة كا هي 
صور للأسماء الإلهمة » آمکننا أن نقول !نها هی الذات بالعنی الذي أشرنا المه 
سالفا : أى إذا أردنا أن نقرر وحود الذات . ولکنذنا يمكننا أن نقول أيضاًإن 
سور اا چو دات هن هو اذا ق اهو غل انمتن الد ات اه مدای اا 
هي هو ععنی ا شال او مظاهر لوحوده» لا معنى أن أي محلى منہا هو الذدات 
إطلاقا كمسا قال السیحبون في ااسح . وني الوقت نفسه لا معنی لقولنا إن أي 


محلى من الحالى هو غير الذات لآنه لا يوجد غير ! 


على أن العبارة يكن فهمپا فبما آخر إذا أعدنا الضمير «مي» على الصورة 
الواردة 2 و له : «فالدي نمی اله هو الذى لتلك الصورة 6. وقد شر حفاأ إن 
المراد بالصورة الاسم الإلهي أي كان . شمنی الملة على هذا أن الاسم الإلهي أي 
كان لا يقال فيه إنه هو عين الذات المتصفة محمبم الأسماء كما لا يقال إنه غيرها . 
(۱۰) 2 ابن قفسي € ۰ 


هوالصوف الا نداسيآبو القاسم‌ن‌قسي شيخ طائفة المريدين» ومن کبار الشایخ 


- ذم ل 


الدن كان هم نفود وآمال سماسية وروحمة في عصره.قاد طائفته في ورة جريئة 
ضد المرابطين فى الأندلس » ولكنه باء بالفشل وقتل في معركة سنة 5ه ه . 

والذي يهمنا من آمره هنا هو أنه ألف کتابا في التصوف‌ساه «خلم النعلين» 
إشارة إلى قوله تعالى ؛ «فاخلم نعليك إنك بالوادي المقدس طوى » (قرآن س 
il ۲۰‏ ۱۳ واف ان عر بي لقي ان أبي القاسم ف سفرة من سفراته في تونس 
سنة ۵4۰ وقرأ ممه كتاب أبيه ثم وضع عليه شرح) مفصلا . وبوجد الکتاب 
مع شرح ابن عربي عليه في نسخة خطبة نادرة في مككتية أنا صوفيا باستامبول 
تحت رقم ۱۸79 .5 .۸ وقد اطلعت عليه فوجدت فيه کثبر امن الخلط 
والاضطراب مما حملنى على الاعتقاد بأن کثبر آمن التحریف قد أدخل عليه . 
ولا نعم لان قسي كتاباً آخر غر هذا . 


وقد آشار ان عرق ان ان قسی اشارات عدة فی كثير من مولفاته لا سنا 
الفتوحات المكية . و أغلب هذه الاشارات منصب على فكرة ابن قسي في أرن 
iT‏ . واه المواضم التي أشير إليه فها في الفتوحات هي : 

ف ۱ ص ۱۷۲ ° ۳۸۸ ۰۷ ۹۳ ؟ ف ۲ ص ۸ ۷۹ ۲۱۱ 6 ,موس 


۷ ف ۳ ص ۱۸۹-۸ ۱۲۸ 41۵ ؛ ف ) ص ۱ راجم أيض] 
حاحي خليفة ۳ ص ۱۷۱- ۲ ویروکلان < ١‏ ص )1۳ . 


الفص افاسس 

(۱) الحكة السپسمتَة وإبراهم . 

كلمة 'مبتّمَِّة مشتقة من الهيام أو الهمهان وهو الإفراط في العشق»وقد نسبت 
الححكة المهمممة إلى إبراهم لأن الله تعالى نص على اتخاذه خلبلا في قوله : « واتخذ 
الله إبراهم خليلاً » » والخليل الب الفرط في ته الخاص لحوبه . هذا هو 
لسان الظاهر كا يقولون » ولكننا إذا ما قرأنا الفص الإبراهيمي وآدر كنا مرامي 
قصد بها ما وراءها . ولیس هناك من شك في أن اسم إبراهم لم يستعمل علا على 
الني العروف » وإغا آرمز به لنوع الإنسان الكامل الذي يعتبر جميع الأندباء 
والرسل والأولياء أفراداً له. والإنسان الكامل في مذهب صاحمنا هو المحلى التام 
الشامل ميع الأسماء والصفات الإلهية » أو هو الجلى الكامل للحتى على ما قررنا 
آنفاً . وإنما اختير إبراهم لبقوم بهذا الدور هنا جرد الإشارة البه بأنه خليل 
الله ؛ والخلمل إذا أخذت لا على أنها من الخئلّة أي الصداقة » بل على أنها من 
التخلل وهو السريان - وهذا بالضيط ما بفعله المؤلف - فيمنا ۸ اعتهر إبراهم 
مثالا أعلى من أمثلة الإنسان الكامل . وأي مجلی من الى الحتى أحتى بأن يوصف 
بالكال من الإنسان الكامل الدي سر ی قمه ای و تخلل م وواه وحوارحه 
فأظبر بذلك جیم کالات الصفات والأسماء الإلهية . 
عرلى في وحدة الوحود - وقد آشرا إلى ذلك من قبل ب ولكنه بريد أن سين 
هنا أن هذا السريان - أو هذا التخلل - يتفاوت في الموجودات في الدرجة 
حسب ما يتجلى في كل منها من الصفات والأسماء الإلهية . 


)۱۹( 


ابت م4 - 


ومن سوم امكل أنه يلجأ في توضح العلاقة بين الق و الق أو بين الوحدة 
والکثرة إلى التمشل بالسر بان والتخلل والتغذية وما إلى ذلك » لآن هثل هسذه 
التشسها ت السادحة تشعر بال مادية ۳ الجسممة کا تشعر بالا تضذبة : اة المتخلال 
تال ¢ ولننين ىق ۰ فى حقمقه 2 الآمر ۴ مذهمه مأدية ولا ا 9 


دعو نا ادن من لشدسهه الدات المتخللة مع صور الموحودات الأررنف الدي 
يتخال الجسم اللون » وتشسمه تلك الذات أيضاً بالاء الذي يتخال الصوفة» فان 
هذه التشدمهات قاطا لدست سو ی رماتل ي هو 
ااطلقه : فکل یز دده لا دد أن دعد ن نهاية 3 مەز | ا اعتماري 5 ۰ 
مذهبه ما دسمح القول بالإثنينية اللهم إلا اثنينية الصفات : أي الصفات التي 
يتميز بها ای عن الخلتى والآخرى التي يتميز بها الخلق عن الق . ولکن هذا 
المعنى لا بطق على اللون والتلون الاذن يذ كرهما . بقول : إن اللون يتخلل 
المتلون فسکون العرض بحيث يكون الجوهر » كذلك الق يتخلل صور 
الموحودات ۰ وھ ذا اده قاصر ومضلل 3 إد الاون شىء عبر المتلون ¢ والحق 
5 في نظره س لسن سو ی الق » واد اللون عرض والهٌ-لون حو هر »© والحق 
اکن وصفه بأنه عرض . 


و بزداد الأمر رطا ا عندما نراه دقو ل ان كلا من الحق و الق سخلل 
فيجب إذن أن نفهم هذه الأقاويل وأمثاها على آنها عبارات مجازية قصد ما 
[فسیر ۳ تمحز الألفاظ عن التعمير عنه‌ولا قوی على ادر | که إلا الدوی ااصوق 
و تسده 6 اد الدوی لصو هو الدي ددرك مر نا ان 2 الواحد ع« الحق ف الكثرة 
الوحو دية وتشوعه إناها ل دك رك کال ذلك «الواحد» ف مظاه ر اسما ده وصفاته ۳ 


(۲( 2 ألا تری اق دظهر دصفات ادات a‏ حى للحق ؟ » 


— 4 — 


لا كانت الحقيقة الوجودية واحدة لزم أن ننسب إليها جميع صفات 
الوجودات الحمود منها والمذموم » لأن التفرقة بين صفات الأشباء على أساس 
المدح والذم تفرقة أخلاقية أو دينية وهي بذلك اعتبارية لا حقيقية . اما 
الموجودات في ذاتها فلا توصف بأنها حمودة أو مذمومة » کا أن الأفعال في ذاتها 
لا توصف بأنها خير أو شر . وکل ما یکن أن يقال في أي موجود هو أنه بجلى 
يظهر فيه الق بصفة أو صفات هي كيت و کت سواء أ كانت هذه الصفات مما 
اصطلح العرف أو الشمرع أو القانو ن الخلقي على تسميتها ممودة أو مذمومة آو م 
تكن . وإذا كان الآمر كذلك فيستوى أن نقول إن « الحق » يظهر بصفات 
احدثات انحمود منها و الذموم » وأن نقول إن الخلق يظبر بصفات الق . آما 
أن الحق دظہر بصفات احدثات فقد آخبر رذ لك عن نفسه فى مثل قوله : 
« وم‌کروا ومکر الله » » وقوله : « الله يستوزىء بوم » » وقوله : « إن الدين 
دؤذون الله ورسوله » إلى غير ذلك من الآبات . غير أنه يحب ألا يغرب عنا ما 
ذكرناه آنفا في مسألة التنزيه والتشیبه » أن ابن عربي لا يفهم هذه الآيات على أا 
دالة على جرد التشببه - کا يقول المشبهة - بل يفهم منها أن الحق هو الظاهر في 
صورة كل من اصطاحنا. على تسمسته ماکرا » وأنه الظاهر في صورة المستبزىء 
والوذی وغير ذلك . وقد أوضح ذلك المعنى يا لا مزيد عليه فى الفص السابق 
( الفص الرابم ) حمث قال : « بل هو العين الواحدة وهو السون الكثيرة ... 
قال - يا بت افمل ما تؤمر - والولد عبن أببه ( لأا مظپران لذات واحدة ) 
نما رأى يذبح سوی نفسه . وفداه بذیح عظم - فظهر بصورة کیش من ظهر 
بصورة إنسان وظمر بصورة ولد ... وخلق منها زوجها نها نكح ( أي آدم ( 
سوى نفسه : قمنه الصاحبة والولد والأءر واحد في العدد » . ليس بغريب إذن 


أن أي هذا و دقول إن الحق دظهر بصفات الحدثات . 


أما ظهور الخلق بصفات الحق فکظمور الإنسان بصفة العم أو الرحمة أو 


حدر كه ب 


الکرم أو نحوها من الصفات التى اصطلح على نسبتما عادة إلى الله . 
(۳) د ثم إن الدات لو تعرات عن هذه النسب تكن ۸۱) .. فستمیز بعضنا 


يفرق أبن عربى بين الدات الاشة المعر اة عن كل نسمة وجودية » احردة من 
أية علاقة زمانية بالوجود الخارجي » البعيدة عن متناول الإدراك » وبين الذات 
الإنهمة المتصفة بالألوهمة : أي بين « الواحد » وا . أما الذات المجردة فليست 
إلا » لان الألوهية تقتضي المألوهية ولا معنى لما ولا وجود بدونها : فالحق 
الوهتاب يفترض اللق الموهوب » والح الرحم يفترض الخلق الرحوم 
وهكذا . وهذا معنى قوله : « فذحن جعلناه بألوهمتنا اه » . ولا تعرف 
الألوهة وصفاتمه! إلا إذا عرفت الألوهة وصفاتها وهذا هو معنی قوله : « من 


عرف نفسه عرف ربه » أي من عرف عدوديته عرف ربوبية الرب . 


ولو أن مدعا ادعى أن في الإمكان أن يعرف « الله » من غير نظر في العام 
ا ذهب إلمه بعض المكياء وأو حامد الفزایی > لاحابه ان عربى بقوله : لاس 
من المستحمل أن ذل ال كن مرت O‏ قا فلن سوو قر دود 
واجب الوجود : خارج عن حدود الزمان والکان : أزلي قدم الخ .. غير أن 
هذا الموجود إذا جردته عن جبم الصفات والأسماء التي يتكوان منها مفهوم 
الألوهية لا بكون إلا ۱ وفد رهن آرسطو عل وحود غك اول لآنه رأى أن 
الحركة لا کن أن تذهب إلى غير نهساية » وبرهن فلاسفة المسامين على وجوب 
رات الوشوه »تولك لآ الخرك الأول الذي اه أرشطووولا زواجت الرسرة 
- إذا قرر وجوده بعيداً عن العام ونسبه - بإله بالعنی الديني . هذه أدلة قد 
ترضي الفلاسفة أو غير الإلهيين : آما الإلهمون فلا يقنعون بها . 


تتوقف فكرة الألوهبة إذن - في نظره - على التأمل في الخلوقات » با في 


ذلك أنفسنا . لأن العم بالصفات والأسعاء التي یتکون منها مفموم الألوهية لا 
عکن الوصول إليه إلا عن طريق العم بصفات الموجودات الحادثة ‏ ما في ذلك 
صفاتنا . وهذا في نظره سر الق : فان الحى لم يظهر بصور الموجودات إلا 
ليعرف - لا في ذاته ‏ بل من حيث کونه إلا . بقول الحديث القع دسي : 
و گنت كنز خف فأحددت أن أعرف فخلقت الخلق فبه عرفوني 4 : آي کنت 
ذاتاً أزلية قدعة معر اة عن النسب و ال(ضافات فعکست جميع ما في‌هذه الذات 
من الات على مرا الوحود » فإذا عرفت صور هذه الکالات ومالمپا عرفت 
کالاتی . 

هذا العنی نقول إن وحود الق دلمل على وحود ای ؛ ولکن هناك معنی 
آخر به نستطیم أن نقول إن الحق عبن الدليل على نفسه وعلى آلوهمته » وهذا 
لا يكون إلا إذا اعتبرنا أن العام في ذاته عدم بحض لا وجود له إلا بالحق : فإذا 
عامنا عن طريق النظر في العالم آلوهبة الق » ثم أدر كنا أن العام ليس في الواقع 
سوى تحلى الق فى صور الأعمان الثابتة التى ستحسل وحودها بدونه » آدر كنا 
أ عل ا ول که مسر اوی کش تقو 
المأؤلف . 

وهناك عم كشفي آخر » وهو إدراك صور الوجود في عرآة الحق وإدراك 
أنه هو الظاهر محمسع هذه الصور مها تعددت وتنوعت صفابها وأشکاضا . 
وصاحب هذا الكشف لا يسأل ۸ فعل به الحق کست و کت : لانه يعرف أن 
لا اثذمنية في الآمر وأن کل ما يظبر به من صفات الوجود إا هو من مقتضات 
عه الثارئة » فلا داومی" إلا نفسه . 

نلاحظ إذن ثلاث درحات من المعرفة دتطور فنها الذوق الصوف المتحه نحو 
إدراك الوحدة الوحودية : ۱ ۱ 

ففي الدرجتة الأولى ینکشف للسالك معن الألوهية عن طریق النظر في 

فا تالمألوهية وهي صفات العام“ ويتخذ الصوفي من العالم دلملاعلی وجود الحق. 


وني الدرجة الثانبة ينكشف له أن الق عين الدليل على تفه لآن العام لا 
وجود له إلا به . فمو بعد العلم بألوهىة الحق عن طريق النظر في العام يقول في 
كشفه الثانی إنه لا وحود الا لهذا الإله . وهذا هو الراد بقول الولف : وهذا 
بعد العم 5 ( أي بای ) ( أي واسطتنا ) أنه إله لنا . 

وني الدرجة الثالثة 0 له وحسدة الوجود وأن كل شيء هو في الحقبقة 
عين الآخر وأن كل ما يظبر في الوجود إنما بظپر عن عبن واحدة لا عن غيرها . 
وني هذا الكشف تنمحي الاثنينية - اثثينية الحى والخلقى - کا ينمحي التعدد 
المشاهد باس بين الموجودات . فإن قبل فا معنى حك الله وقضاؤه فى الاشاء ؟ 
اعات ابن عربی : « ما يحم علنتا إلا بنا : لا » بل نحن نحم علمنا بنا ولڪن 
قمه » أي ٤‏ اجى 

(؛) « فان قلت نما فائدة قوله تعالى : « فلو شاء دا ک أجممين » ؟ 

هنا شرح ان عربي <زءاً من نظريته الأخلاقية المتفرعة عن نظريته العامة 
في وحدة الوجود . إذا كان الوجود على الحقمقة واحدا وإذا كان كلما يظبر 
فبه من خير وشر ومن معصمة وطاعة مقدرا أزلاً بمقتضى طسعة الوجود نفسه كا 
شرحناه آنفا » لزم ضرورة أن یکون في الكون مپتدون وغير مپتدن » وأن 
بكون فبه خير وشر وطاعة ومعصية وجمال وقبح ونفع وضر » لآن هذه كلها 
أمور تقتضمها طسعة الوحود ذاتها . 

وقد شاء الحق -ومشيئته هي إرادته الأزلية التي هي قانون الوجود العام - 
أن يكون في الق مپتدون وغير میتدین » وقضت بذلك طبيعة الوجود ولا 
مرد لقضائا » فامتنع وحود اهداية العامة لامتناع المشيئة ‏ . وما كان لامشيئة 
الذاتية الق اقتضت أعمان الموجودات على ما هى علمه فى ذاتها أن تشاء غير ما 
هو عليه الأمر في نفسه . ولذلك جاءت الآية ب الي تفيد امتناع شيء لامتناع 
شيءَ آخر. إن الله يعم الأثياء على ما هي عليه وبریدها کا بعامها ‏ أي کا هي 


و 


عليه أو كا توجمه أعمانما الثابتة في الازل » ولهذا قال الولف : « نمشيئته أحد 


و 


۳ = 


التعلق ١١‏ . هذه هی الدائرة الفكرية الق بدور فمها ابن عربى طول الوقت > 
تراه ينتهي فمپا دام إلى حبث ابتدأ . ينفي الشيء ثم محساول إثباته فمذتهى به 
الإثيات إلى النفى ٤‏ وشت السی ء 1 حاول ثفمه فمذتهى ده النفى إن الاثنات ۰ 
ولا عحب فى ذلك ففكرة وحدة الوجود تحمل هذا التناقض في نقسپا » لا سما 
ف مذهب رحل دعر و حده الوحود ندیه من المدهمات م ایی إلا أن حتفظ 
بالصورة التقليدية التي أتى بها الاسلام لل . فإذا ما تعارض ذلك مع مذهبه أخذ 
هدام تلك الصوره و دضسع معا لہا ۰ 

يتكلم عن عل الله و رادته کا يتكلم تاو ثم بدو له أن الموجودات 
وکل ما دظہر عنما ثابتة قارة فى دات ای شوتا از لا : فقول إن الحتى ارادها 
کا علما » وعامپا با أعطته هي من ذاتها » فأرادها على ما هي عليه » ولو اراد 
غير ذلك ما وقع ! ألدس هذا تمطبلا للارادة ؟ أو لیس هذا نفا للارادة بعد 
إثماتما ؟ راجع عن التةدر الاك لاو حود الفص الأول ( التعلیی ۳ ) والفص 
الثاني ( التعليق ۳ ) والفص الثامن في قوله في الانسان إنه منعم ذاته ومعذمما فلا 
يذمن إلا نفسه ولا يحمدن إلا نفسه . راجع أيضاً معنى القضاء والقدر في الفص 

(ه) « وإنا ورد الخطاب الإلمى بحسب ما تواطأ عليه الخاطمون 4 . 

هذه تكمة نا سنق لاذه دقسر ادا ورد فى القرآ ن قوله و لو ساء » وم او 
يشأ » وأمثام) مم أن الآءر لا جال فمه لتغيير ولا تبديل . الجواب على ذلك 
أن هذه هي الأساليب الق يفهمها المحاطمون الذن يعتمدون على النظر المقلى 
للا على الكش ف إذ العقل دنسب إلى الله قدرة لا نهأية 0 وإرادة لا سول لاخشارها. 
ولكن هذا حپل بطسعة الوجود وسوء أدب مع الله » لآن الخروج على طبيعسة 
الوحود ينساقي اهر لا يزيد في کال الالوهة شا . آما صاحب الکشف فلا 


5 أي له تعلق بالممكن إلا من تاحبة وادودة هی ي تاحمة احاده عل م هو عليه‎ 6 ١ 


مخاطب عثل ذلك وإنما يدرك الأمر على النحو الذي ذكرناه . وطذا كثر 
المؤمنون الذين يأخذون بظاهر الآدات ويعمنون العقل في فما » وقل العارفون 
الواقفون على حققة الامور ذوقا و کشفا . 

. » ما كنت به في شوتك ظهرت به فی وحودك ...ما تعن عليه‎ « )١( 

هذا هو القانون العام الذي يمني عليه ابن عربي نظريته في الوجود وفي الجبرية 
التى شرحناها . كل ما فى الوحود الظاهر إا هو صورة 0ا كان عليه في حال 
ثدوته الأزلي . لا بد" من ذلك ولا يمكن أن يتصور غيره . ولکن إذا كان الامر 
كذلك فمن الموجود ؟ آهو الق أم الخلق ؟ هذه مسألة اعتبارية. فإنك إذا قلت 
إن وجودك الخارجي هو وجود الق لا وجودك كان الحم لك - من حيث 
الصورة - في هذا الوحود ؛ لأنك تعمّنه وتعطمه صفاته 5 و ان ثبت في نظرك 
أن لك وجوداً كان الحم لك أيضا » وم يكن للحق حك فبك إلا إفاضة الوجود 
علك . وني هذه الحالة لا تحمد إلا نفسك ولا تذم إلا نفك . أما الق فبحب 
أن تحمده دائًا لإفاضته الوجود علمك . 

وما أن الخلق لا وجود له إلا باق ؛ وبما أن ای الظاهر بصور الوجودات 
قد قبل جميع أحكام هذه الوجودات حتى ظبر بها في صورها » قال : « فأنت 
عداوه بالاحكام وهو غذاذك بالوحود : لانه لو ام ۷ "و حدت و لولا اه ما ظهر . 

(۷) « قالأمر منه النك ومنك إليه » . 


يصح أن تفهم كلمة « الامر » هنا عمنی آمر الوجود : آي قار الوحود من 
الحق إلى الخلى ومن الق إلى الحق . 

ولكن یظپر أن المراد بها الطلب وهي مع ذلك مستعملة استعملاً مجازیا : 
لژن العبد لا يأمر الق بفعل ثي» بمعنى أنه يكلتّفه فعله» بل نى أن حاله تقتضي 
حصول ذلك الفعل » واقتضاء الحال ضروري لا مفر منه لأنه تابع للعين الثابتة 
في الأزل . وقد سبق أن ذكرنا أن الإرادة الإلهمة لا تتعلق إلا هذه الناحمة من 


بت ۲۵ بت 


الوجود : أي بالناحمة التي تقتضبها طبيعة أعمان الوجودات الثابتة . أما آمر 
الحق فالراد به إعطاء كل شىء خلقه على حد تعبير الاية القرا نبة » أي تحقيق 
الاعبان الثابتتة لموجودات بإظبارها في العام الخارجي على نحو ما تطلبه 
طبائعها . 

ولكن هذا هو الأمر التكويني لا التكليفي وبینها فرق هام يمني عليه ابن 
عر بي نتائج بعيدة الأثر في مذهبه. فظهور العاصي بمعصيته خاضم للأمر اللتكويني 
لأنه إنما ظپر بفعل اقتضته طسعة عنه الثابتة وقضی الله أن يككون ذلك كذلك 
من الأزل . ولكن الذي اقتضته طسعة العين الثابتة وقضی به الله « فعل » فقط 
لا وصف في ذاته بأنه معصبة أو طاعة : ولذلك يجب ألا يقال إن الله قدر 
التي هي الأوامر التكليفية . هذه مسألة سيعرض لها المؤلف في موضع آخر عند 
كلامه عن فرعون الذي بری أنه أطاع الأمر التكويني وإن كان قد عصى الامر 
التكليفي . 
أما إذا وصفنا كل أمر بأنه تكليف » فازم أن نقول إن الخلق مكلف من 
قبل الق » وان الحق مكلف من قبل الخلق . ولکن جرى العرف بإطلاق 
هذا الوصف على الخلق دون الحق» وهذا معنى قوله: « غير أنك 'تسمى مکلفا: 
وما كلفك إلا ا قلت له كلفنى محالك » وما أنت علده . ولا يسمى ( أي الق ) 
Ka‏ -_- اسم مفعول @ ۰ 

(۸) « فبحمدني وأحمده » الأببات . 

تشير هذه‌الابمات إلىالموازاة التامة بين الحتى والخاتى اللذن هما وجما الحقمقة 
المطلقة . وياء الشکلم هنا كناية عن الخلى وهاء الغائب كناية عن الحق . 

المد والعدادة متمادلان بين الحق والخلق : فاطقی يحمد الخلق ونعنده 
بإفاضة الو جود عليه ¢ والخلق نحمد الحق و دعنده بإظباره کالاته ف الوحود 
الخارجي وف استعال كلمة العمادة في جانب الحق شيء من الشناعة ¢ ولكن 


e‏ وا 


ليس بغريب أن تستعمل في لغة وحدة الوجود . والراد بالمد والعبادة أن كلل 
من ای والخلق ف خدمة الاخر وطاعته والخدمة والظاعة أخصض صفات 
العبادة . کل" من الحتى والخلق مخدم الآخر ويطيعه : فاحق يفيض الوجود على 
الخلتى » والخلق 'يظهر' للعيان الات الق : والخلق بطسم الق فيا يأمره به » 
والحق بطم الق عنحه الوحود الخاص الذي تطلبه عين ااوحود . وقوله : 
« ففي حال أ قر به » الخ.. أي في حال المعالتي بشعر فيها الصوفي بوحدة ای 
والخلق ويفنى عن نفسه وعن كل ما سوى الله » مقر” بالق على أنه وح _ده هو 
ااوجود . فإذا ما صار إلى حال الصحو وهي حال الفرق وأدرك آعبان 
الموجودات أنكر أا هي الق : وهي في واقم الأمر ليست الق ولا هي 
جال ومظاهر له . هذا إذا فهمنا « الحال » بمءنى حال الفناء أو حال المع : 
وبذلك تکون الوحدة المشار إلمها « وحدة الشهود » لا وحدة الوجود . ولكن 
بظهر أن المراد بالحال مطلق حال لا حال معيئة » وبذلك يصبح معنى البيت : 
« ففي حال من الأحوال أقر بوجود الق في كل شيء ولكني أعود فأنكر أنه 
هو أعان المرتجوذاى. القار جه وى هسنا هو الأدريه إل امراف رو الات إلى 
أسلوب المؤلف الذي بحاو له تکرار الكلمات المتناقضة التي بوردها على الحقيقة 
الوجودية الواحدة باعتمارین مختلفين : من أنها حق وخلق وواحد وكتثرة : 
معروفة مجهوله ؛ غنية مفتقرة ؛ حادثة قدية الخ .. 

« فمعرفني وأنكره » وأعرفه فأشهده » أي فيعرفني الق في جسم أحوالي 
ومقاماتي لأنه ذاتي » وأنکر وجوده في أعبان الموجودات الحادثة على أنها هي 
هو ؛ ولكني أعرفه معرفة ذوقية كشفية وأعلم أنه عين كل شيء فأشهده في كل 
شيء جما وتفصلا ۰ 

« لذاك الحق آوحدنی » فأعامه فأوجده » : أي هذه الغاية ‏ وهي أن الله 
"یعرف وتعرف كلاته الصفاتية و الاممائشة أوجد الله العالم ما فبه الانسارن : 
وبهذا ورد ابر القائل : « كنت كنزاً مخفا فأحببت أن آعرف فخلقت الخلق 


فسه عرفوني » وهو الحديث الذي يشير البه البيت السادس من هذه الأببات . 
أما قوله فأعامه فأوجده فالإشارة ليست إلى الذات الإلهية التي هي فوق كل عل 
وكل إدراك » بل إلى إله المعتقدات وهو المق مصوراً في كل نفس بصورة 
معتقد هذه النفس ومحسب عم كل معتقد . فالانسان لا يخلق الله رانا يخلق إله 
معتقده : و مذا قال «دفأعامه فأوحده» أي فأعل الحق سب ما يتحلى لي من أسمائه 
وصفاته في صور الکائنات فأخلق من ذلك إها عتقد فيه وأعبده . وهذا معنى 
قوله في موضع آخر : «فالله عبارة أن فهم الاشارة» ومعنی قوله « فنحن حعلناه 
مألوستنا إ4 » . هذا هو الق الخلوق » وهو الق المتغير في صور العتقدات . 
« وحقی ف مقصده » أي وحقق ف مقصده من الق » لان العلة الغائية 
من الخلق هی أن يعرف الله كا سبق أن ذکرنا . وقد تحقّقت هم ذه الغاية في 
اسان خامة ان لان لاه اسان الول هو الذي يعرف او 
المعرفة الكاملة . 
)٩(‏ دولما كان للخليلهذه الرتبة. . وجعله ابن مسر ةمع مسكائيل للارزاق». 
جواب « لا » سن القری : وقوله لذلك متعلق بالفعل سن : فا جملة تقرأً 
هكذا « ولا كان للخلمل هذه الرتمة الق مها معني خللاً » سن القترى لذلك ». 
والراد بالمرتية آي مرتمة العرفان أو ت الانسارتی الكامل الظاهر فبه الحق 
با هل صوره » القذاي لذات الحق حمسم صفات الکال الوحودية . بقول 
« ولدلك سن القرى » والقرى الضمافة وفبه يقدام الغ ذاء لامضيفين : ولس 
إبراهم وحده هو الذي یقد"م « الغذاء » للحق: أي ليس وحده هو الذي يغذي 
الذات الإلهمة با ظپار أحكاءها فان المؤلف يقول : 
إذا شام الإله بريد رزقا له فالکور._ أجمعه غذاء 


و لکنابر اهم وأمثالإبراهم مالكل بقدمون ذلك الغذاء عی‌الوجه الأكمل. 
أما قوله « وحعله ان‌مسرة مع ممكائيل للأرزاق » فوارد شرحه بالتفصيل في 
كتاب الفتوحات الکسة ( + ١‏ ص ۱۹۱ ) في وصف العرش و ملنه . وهو 


رصف يفبمه ابن عربي فبما رمزيا خاصا يتف قمع مذههه العام في وحدة الوحود» 
ولیس لان تدر افيه سوى الألفاط . 

(۱۰) ۱ ان مر 5 

هو عبدالله بن مسر"ة الجلي التوفی سنة ۳۱۹ ه. كان من كسار النظار على 
مذهب العتزله » ويظهر أنه كان عظم النفوذ في أتداعه الذين بری الاستاد آسین 
بلاسوس أنهم تألفت منهم مدرسة کلامية أو فلسفية في الأندلس . ولكننا لا 
نكاد نعم عن‌ان مسرة وأتباعه هؤلاء شيا اللهم إلا إشارات عابرة في الفتوحات 
المكمة ( وقد ذكرتا ) وفي الفصل لابن حزم ( < ۲ ص ۱۲۱ 2ح ) ص ۸۰ 6 
۸ - ۲۰۰ ) وتاریخ الحكراء للقفطي ص ۱۵ - ۱۱ » وطقات الامم لابن 
صاعد الأندلسي. وهي إشارات لا يمكن الاعغاد عليها في تأسيس مذهب فلسفي 
لان مسرة ولا لدرسته. ومع ذلك حاول الاستاذ بلاسوس - استناداً إلى هذه 
الاثارات وحدها- أن يصور لان مسرة مذهبا وأن ۇس له مدرسة وادعی 
أن مدرسة من مدارس التصوف في الأندلس ظبرت في مدينة المر ية كان للها 
أثر في تكوين فلسفة ابن عربی ا عدر سة ان مسرة 
هذا. ولکنپا دعوى عريضة لا أساس لها » أو على الأقل لدس من الوثائق 
التاريخمة الي رهن أبدينا ما يد ہا . وقد رددت عليها شيء من التفصصل في 
اكتابىي « فلسفة ابن عربي الصوفة » الذي نشمر بالانحليزية سنة ۱۹۳۹ . 

أما الذي يعنينا من أءر ابن مسرة هنا فپو وصفه للعرش وخلته الثانية وفقا 
لقوله تعالى : « ويحمل عرش ربك فوقهم يومئذ ثمانية » . والراد بالعرش الك 
أو العالم جملة. قال: روينا عن ابن مسرة الجبلى من أ كبر أهل الطريق عم وحالاً 
وكشفا : العرش الحمول هو السلك» وهو محصور في جسم وروح وغذاء و عرتبة: 
فأدم وإستراقيل للصور » و حبریل ود للأرواح» وممكاثيل وإبراهم للارزاق » 
ومالك ورضوان للوعد والوعند » فتوحات < ١‏ ص ۱۹۱ . 

۱ « فنحن له کا دنت ادلا وحن لنا - الاسات . 

المعنى الظاهر نحن منسوبون له من جبة ومنسوبون لانفسنا من جبة أخرى ؛ 


فلنا نسيتان : نسمة إلى الحق وأخرى إلى الق 5 برهنت على ذلك أدلتئا 
الكشفمة الذوقية . 

وقد كون المراد نحن غذا , له نقوام وجوده كا يقو م الغذاء ء التغذي : وحن 
غا ا وهذا يعمد : 

« ولدس له سوی حون فنحن له کنحن شا 

معناه ليس للحق في سوی أنه أعطاني الوجود : والکون هنا بعنى التکوین 
أي سوی إظباري في الخارج لا إيحادي من العدم فان الخلق لوس له هذا المعنىفي 
مذهب ااولف کا ذكرنا. أما أزنى وحدت علىهذا النحو أو ذلك» أو هذه الصفة 
أو تلك فذلك آمر راجع إل طببعة عدي الثابتة . ولذلك قال « فلیس له سوی 
کون » . ومعنی قوله «فنحن له کنحن بنا» أن ال «نحن له» تساوي أو تشابه 
الملة « نحن بنا ». وني رواية « نحن لنا » . والراد أن قول القائل إننا منسوبون 
إلى المتى تساوي من وجه آخر نحن منسوبون إلى أنفسنا أو نحن ظاهرون في 
الوجود بأعياننا وهو إشارة إلى النسيتين السابقتين» وهذا قال: «فلي وحپان هو 
وأنا » أي من وجه يقال إذني هر » ومن وجه آخر يقال إنني أنا : فتنمحي إنيتي 
ف الأولى وتثبت هویته » وتلست إنيى في الثانبة وتنمحي هويته . 

مدا فما ستعلق بالق : ل أن بقول انه ۳ لان وحوده عبن الوحود 
الطلق متصناً ؛ وله أن بقول انه الخلق إذا أشار إلى الوجود التمین . أما الحق 
فلدست له نسبة حقيقسة إلى أي أنا : لان الأنانية أو الإننة هي الوحود المنعين 
ولا بنسب الق إلى أي وجود متعين دون غيره ور هذا فال ولس له اباك 

« ولكن في“ مظبره فنحن له مئل إنا » . 

أي وكل ما يمك نأن يقال هوإنه ظبر في لا أنه أنا: ولذلك کفتر ابن عربي 
المسيحيين في قوهم «إن اللههو المسبح عيسى بن مر » . فلامسيح أن يقول إنه هو 
المت على معنى أن كل شيء هو الحتى : وليس للحتی أن يقول أن المسبح عيسى بن 
مرم . « فنحن له کنثل إنا » أي كثل الإناء لأن صورنا تحمل الذات الإلهية کا 
يحملالإناء ما فمه. ولدس الراد الاثنينية فان‌الصورة ليست سوى الذات المتعمنة . 


القص السارس 


(۱) ببحث الجزء الأكبر من هذا الفص في الأحلام ومنزلتما من المذهب 
الفلسفي العام الدي وصعه ابن عربی > ولدا وح مقارنة ما ورد عن الأحلام هدا 
با ذکره عنما في الفص التاسم لآن كلا من الفصین يكل الآخر . 

وموضوع الأحلام متعده النواحي » متصل مسائل کثبرة أثارها المؤلف في 
الفصوص والفتوحات وف غير مان مولفاته فپو متصل بنظردته في الوحود 
ومراتبه الق يسمبها باحضرات امس » ومتصل بنظریته في اللفس الانسانة 
وقواها ومظاهر حماتها» ومتصل كذلك بالوحي وال شام ومظاهر النموءة عامه. 
ولهذا كان هذا البحث قىمته وخطره . 

وقد ذكرت الأحلام هذا مقتر نه پاسم « [سحق » لان ابن عرلى يعتقد أن 
« إسحق » هو الابن الذي رأى إبراهم في منامه أنه يذحه ثم فداه الله بالذبح 
العظم وابن عربي واحد من عدد قليل جداً من المسامين الذين برون هذا الرأي > 


فلو صح التناسخ كنت عيسى وكان أبوك إسحق الذبیحا 


أما جمهور المفسرين فيرون أن الابن المذكور في القصة هو إسماعيل لا إسحق 
ويستشهدون على هذا بقول الني صلى الله عليه وسل «أنا ابن الذبسحین» بريد آباه 
عبدالله الذي وقعت علبه القرعة من بين اخوته عندما أراد أبوه عبدالمطلب أن 
يفي بنذر كان نذره في قصة مشپورة . والأب الثاني الذي أشار إليه الحديث هو 
إسماعيل الذي يعتبره العرب أبا لهم جميعا . 


ویتفق رأي ابن عربي والعري ی الرأي السائد عند العبرانيين : ( راجع 
سفر التكوين الفصل ۲۲ ) . أما القر؟ قات سای زعا ام : راجع س 0م » 
الآنات ٠١١‏ - ۰۱۱۱ 

(۲) « فداء ني ذبح ذبح لقربان » الآبيات . 

ترد الاببات الاربعة الاولی منها في الفتوحات ( ١‏ ص ۷۱۹ ) في معرض 
الکلام عن زکاه الغم . وهي تشرح لو حه عام مراتب الوحودات امحتلفة وقممة 
كل منها إذا قدم ترا إلى الله. وفي الابسات الختامية مقارنة بين صف الانسان: 
صفة العمودية وصفة الربوسة . ولدلك يحب ااا كوه الولف ف موضوع 
التصرف فى الفص الثالث عشر 

د آ ندر أن الأءر فمه مرب و فاء لارباح و نقص لخسران ؟ » 

يصح أن تفم « فيه » بمعنى في الفداء أو بمعنى في الله . وعلى الأول یکوت 
معنى الببت : أل تعلم أن الامر في القرابين أا مرتية بحسب قممتها لاختلافما في 
الدرحة : تمنها العظم الدی دتقراب ره صاحيه إلى الله وال رص الله ده 6 ومنہا 
الحقير الذي ببوء صاحبه بالسران. ویصح أن یکون معنى الترتدب هنا الموازاة 
التامة بين القربان والجزاء المعطى عليه » أو بينه وبين الغاية القصودة منه : أي 
أن أ مر القر آدین رتت کہہٹ إن أعظممأ هو ما عظم الماعث عليه والغاية مته 6 
واحقرها هو ما حقر الماعث عله والغاية منه ؛ وق وفاء النوع الأول أرباح وف 
نقص النوع الثافي خسران . 

و أعظم القرابين كلها هي النفس واعظم تضحية هي التضحية بها . فالفداء 
الذ كور في الابمات فا هو رءز للفناء الصوفي في الله » و کیش الفداء هو اللفس > 
وذبح الكدش صورة فناء النفس . وقد اختار 0 عدا للنفس ول ختر غبره 

من اسوانات لآن العم او[ الحموانات كلها 0 ہا حاقت له دون عيره > 
ولدلك قال فى ِ ف ددت 38 إن السدان ولو ا أعلى قممة من الغنم 3 أي من ناحمة 
نها - أقل منها قممة في القرابين لام ليست للذيح وحده بل تستعمل في 


الركوب وجر" الأثقال مثلا . فالشاة الوادعة الأليفة التي تستسل للذبح هي صورة 
النفس الصوفية الوادعة التي تستس/ للفناء . أما « الأرباح » المذكورة في القربان 
فقابلما « المقاء » ( الذي هو ضد الفناء ) . والبقاء في عرق صحاف وة 
الوجود هو الحال التى يتحقى فمپا الصوفي من اتحاده الذاتي بالحق. هذا إذا حصل 
« الوفاء » أي إذا تم الفناء على وجمه الأ كمل » فإن فناء الصوفي عن نفسه ليس 
أمرا سلا عضا » ولیس أمراً عدميا » بل يعقبه « بقاء » أي يقاء بالق . 
وكل فناء غير هذا ناقص لا يؤدى الغرض المقصود منه ولمحخلذا كانت عاقنته 
الخسران المين . ۱ 

أما أخذ ه فيه » بمعنى « في الق » أو « في الله » ففيه شيء من التعسف لآن 
الله ل یذ کر في الاببات السابقة فيعاد عليه الضمير » ولكنه مع ذلك فيم 
دستقم مع ما بلي من الأبيات . وإذا أخذنا به أصبح معنى الببت : أن أمر الخلق 
- أو أمر الوجود كله مرب في الحتى على درجات . فمن وفّی بالشاق الذي 
أخذه الله عليه ( وهو المثاق المشار إلمه في قوله تعالى : وإذ أخذ ربك من بني 
آدم من ظهورهم ذريتهم وأشهدام على أنفسهم ألست بربک ؟ قالوا بلى : قرآن 
س ۷ آية ۱۷۹ ) وهو ممثاق الربوسمة -. بأن حقق فى نفسه كل معانی العسودية - 
فقد ربح . ومن قصر في الوفاء بذلك العبد فقد خسر . 

وهذا يذكر المؤلف بعد ذلك مباشمرة آنواع المحلوقات ودرجاتها في العبودية 
وما يقابل هذه الدرجات من درحات القرب من الله . فأرقى الخلوقات عمودية 
أدناها في ملم التطور » وأرقى الخلوقات في سام التطور أبعدها من العبودية 
الكاملة وأبعدها من الله. ولن برقى الانسان إلى درجة العمودية الكاملة سفي نظر 
ابن العربي - حتى يحقق حیوانیته » بل جماديته ؛ أي حق ينمحي فيه كل أثر 
للعقل وللصفات التابعة له المميزة للإنسان عن غيره من أنواع الحيوان الأخرى » 


ثم يفنى عن صفاته الحموانية والنباتية. يقول إن أ كمل صفات العبودية في الانسان 
صفة المادية ( الفتوحات < ١‏ ص ۸٩۳‏ ) . 

(۳) « بذاقال سهل واحقق مثلنا فان و ایام ازل احسان » 
ويذهب ان عربي إلى أن التستري كان بری أن الانسان قد امتاز عن ساثر 
الحدوانات بل عن سائر الحلوقات بالعقل » وأنه لذلك قد اختلف عنهم جميعا 
بأنه لا دعرف الله معرفة فطرية كا يعرفونه » وإنما دعرف الانسان الله بطريق 
النظر العقلى » وهی معرفة مكدسية غير فطرية وغير موصلة للقين . آما معرفة 

5 منزل « الإحسان » فقام من مقامات الصوفية » وهو مقام الکشف 
عن الإحسان ما هو ؟ فقال : « الاحسان أن تعمد الله كأنك تراه » ومن قوله 
النقوى والاعان فال مدها ولکن اتات وحده الوحود لا دقصدون هنا 
جرد الحضور بالقلب في العبادة والاقبال حممم المة على الله حتى لكأن العابد 
براه متمثلاً في حرابه ؛ بل بريدون المقام الذي تدکشف فيه وحدة الحى والخلق 
رشاهد فمه الصوق الققة المطلقة شاملة لكل شىء لا فرق فمها بين مشا هد 
وَهيث] هد هدا هو القام الدي صاح قمه الحلاج رو له أن ای ۱ 

(؛) « ولا تلتفت و لا 5 في نص قرآن 4 . 

أي ولا تلتفت إلى قول أصحاب النظر من المشكلمين الذين لا بمرفون الى 
إلا بالبرهان ولا بشاهدونه مشاهدة أصحاب الأذواق . 


« ولا تبذر السمراء في أرض عبان » مثال 'يضرب لن يضم الشيء في غير 


(۰) 


موصعه : 7 ولا تمذر الحنطة السمراء ٤‏ أرض من لا تیج رو ¢ وم 
المححوبون عن العم الدوق ۰ فبؤلاء ص هم ا دس معو رل » ویکم" مم 5 
تکلون 4 وعنى” 2 اهم بحصرون 3 : صم عن ای > وب 5 لا نتكادون 
۳ هو حق » و تمي لام لا شاهدون ای . وقد ۱خمرنا عنم الله تعالى 2 دص 
قرآني هو 0 صم بکم" ی فهم لا رجعون 6 . 
ه) الرژیا ( الاحلام ) . 

من الصعب الوصول إلى فكرة واضحة عن الأحلام ومنزلتبا من الذهب 
الفاسفي العام الذي وضعه ابن عربي في طسعة الوجود لأن كلامه فيها مزيج من 
الفلسفة وعم النفس والتصوف > وكثير 1 ما يتردد الانسان في اعتبار نظريته في 
العامة في الکشف الصونی . 

و ات( الناحمة الکو لوحبة أظهور من عغيرهأ فما ذ کره 2 هذا الفص 
عن الأحلام» ولکن بعصض الذنواحى الم تافز بقمة حب مرحم | ليستطيع القارىء 
فهم النظرية فى جملتها . 

بقسم ابن العر یی الوحود إن حمس مراتبت لسهمباً اضر ات ا لجس وبعمير 
الاحلام - أو بعيارة أدق بعض الاحلام وهي الرؤيا الصادقفة - من مظاهر 
حضرة من هذه الحضرات هي حضرة اليال أو حضرة المثال . وعالم المثال عنده 
عالم حقيقي توجد فيه صور الأشاء على وجه بين اللطافة والكذافة : أي بين 
الروحانية احضة والمادية الصرفة . وهذا هو الذي سمبه عام الال ااطلق أو 
عام المثال المنفصل . ولكنه يتحدث كذلك عن عالم الخال القند أو التصل 
و دصد ده عام الخال الا شا( ۰ 

وعيت ألا نخلط بين عام المثال الطلق وبين عام المثل عند آفلاطون على الرغم 
من ورود ظلمة الال ف التعمیر بن » فان عالم الال المطلى لا محدوي معانی جرده > 


— ۷ 6 


دل ری ور | قدا موه هه اسان ای الى هی اسان 
الأفلاطونية ) في العام العقول » کا تشبه الوجودات الخارجية في العام 
نسوس . 

و لس عام الثال المقيد ‏ أو عال الخيال ‏ سوی الرآة التي تنعكس عليها 
صور عال المثال الطلی في العقل الانساني : فالخلة هي القوة التي تصل الانسان 
الوجود المحسوس . نعم قد تفعل الحملة ذلك احبانا فتخاق صورا ليس ها ما 
يقابلها من الحقائتى في عالم من العوالم الخسة التي آشرنا إليها : لانبا في حر كة دانة 
ونشاط مستمر في النوم والبقظة . فإذا ليت فا اطواس أو قوی أخرى 
اضطربت وظفتيا الحمققفة فخلقت ضور غل عن مثال . آما إذا تحررت ناما 
مد الحواس والقوی النفسمة الاي وبلغ نشاطبا کاله - ولا بکون ذلك 
على الراة وحصل الرؤيا الصادقة . 

ولاس بغريب أن يعد ابن عربي المحيلة التي وصفناها بهذا الوصف قوة من 
الاتصال م آشه نشي ء محر ی عير مضطرب من الماء الصاف یکین علمه مجم 
ما هنالك من صور القائق النورانىة . أما هذه الصور فليست إلا أشياح) 
و ظلالا ا ا حقائى التي وراءه 1 ولدلك ری وجوب تأويل 
الاحلام وتعمير الرویا. لم بر ابراهم إذن في منامه الا رمزاً - رأى کیش القربان 
سمشل 2 ماه دصورد د امه 6 وم ر ادنه طلقا 4 ول خسل از آنه وا 
كانت رؤياه صادقة عمنی أنها كانت رءزاً لققة من الحقائى» ولكن كان بموزها 
الثأويل . غير أن إبراهم لم يؤول ما رأى وهم بذيح ابنه ففداه الله بالكبش . 


الكبش المقدام للقربان ؛ وقد ظهرت صورته في له إبراهم فاستسدلتها بعموره 


اينه . 0 , ففداه لما قم في دهن إبراهم عليه السلام » ماهو فداء في 
نفس الامر عند الله » . 

وهناك طائفة من الاحلام تنكشف فما حقائق الاشباء للقلب مباشرة من 
غير وساطة القوة المنخمة » ومثل هذه الاحلام لا رمزية فمها » فهي في غنى عن 
التأويل . 

)١(‏ « عامنا في رؤيتنا الحق تعالى في صورة بردها الدلل العقلي أن 


تعمر ... ) . 

!| فرغ من الكلام في تأويل الصور في الاحلام شرع يتحدث عن تأويل صور 
الحى في الموجودات » فقال كل تقسد للحق في صورة من الصور برده الدليل 
العقلي » وذلك لما بيناه من أن العقل لا يثبت للحتى إلا التنزيه الطلی أي التحرر 
التام من كل تقييد وتحديد في أي صورة من الصور مها كان نوعها . هذا هو رأي 
الفلاسفة وقد ذکرنا رده علبهم . ولكن بعض الناس لا يذهب إلى ذلك الحد من 
التنزيه » بل يقبلون أن بروا الله في بعض الصور وبردونه في صور أخرى » 
وهؤلاء ثم المؤمنون الذين يؤمنون با جاء في القرآن 'مشعرا بالتشبيه » إلا أنهم 
يؤولون الصور التي توجب النقصان بالصور الکالبة التي جاء بها الشرع . وهذا 
معنى قوله بالق الشروع أي الثابت في الشرع . وقد ورد في الحديث أن الحق 
يتجلى يوم القيامة في بعض الصور فيقبلثم بتجلىفي بعض الصور الأخرى فينكر. 
ولست هذه الصور سوی صور معتقداتنا فه . فكل منا بقمله يوم القامة في 
صورة معتقده وینکره في صورة معتقد غبره . 

هذا هو د الق الشروع » : أي الله کا وصفه الشمرع : لا الله كا هو عليه في 
ذاته . أي هذا هو الحق الذي يتجلى لنا في هذا العالم في صور الاحلام والذي 
ندر که في صور الموجودات > وهو الذي يتجلى لنا يوم القمامة ( ولموم القيامة 
معنى خاص عند ابن عربی ) في صور معتقداتنا . فالمؤمن برى من الواجب عليه 


أن يسم بتحلي الحق في الصور . فإذا ما تحلى له في صورة لا تلسق بالجناب الامي 


- کا يحدث ذلك في الاحلام مثلا - رد هذه الصورة أو آو شا إلى غيرها أ كمل 
منها » ونسب النقص إما إلى نفسه ( وهو الراد بالراني ) أو إلى المكان والزمان 
اللذين رأى الصورة فنههما » أو إلى الاثنين معا . وأغلب ما بکون النقص في 
اه من الرانی نقسه لان الصورة من مله کا أن الاعتقاد من عله . السك 
الصور الق يتحلى فما الق لكل منا هي الأسماء والصفات الإشمة الظاهر أثرها 
فنا » المكيفة بأحوالنا العقلية و الرو ؟ فاذا حاءعت هذه الصور موافقة 
للعقل مقبولة عنده فلا تأويل » کا أن صور الق التي يتحلى فمپا يوم القيامة 
لا تؤول ولا تنكر إذا أتت مطابقة اصور المعتقدات 

(۷) « فللواحد الرحمن في كل موطن » الاببات . 

بعد أن ذكر أن للحق صوراً يقبلها العقل وصوراً أخرى بردها وينكرها » 
شرع بقول إن للحتقی صوراً لا نهاية لمددها ولا نباية للمواطن التي تظهر فسا . 
وبعض هذه الصور خفي وبعضما جلي . فإن قلت إن فده الور ةا تلك هي 
ای فقد قلت صدة) لا ما جلى من مجالمه وهظبراً من مظاهره . وان قلت إم/ ا 
شيء آخر غير الق أو لنپا ما تؤول الصورة الرشة في الأحلام : وهذا معنی ۷ 
« أنت عابر » ولیس قولك أن الصورة الرشة غير الق إنكاراً لها » بل هو 
إثمات ها من حيث هي رمز يدل على مرموز إإيه والمرموز إليه هو الحق . و 
هنا نستطیم أن نقول مع المؤلف . 

إنما الکون خمال وهو حتى في الشقه 

من حمث هو خمال وجب تأويل الصور التي تظبر فيه وردها إلى حقيقتها. 
فپو خسال وهو حق في آن واحد . ولیس ظبور الحق في صورة من الصور بأوی 
من ظهوره في صورة أخرى لآن الح في الواطن الق تظهر فا الصور واحدٍ ٤‏ 
ا جبع : إذ أنه ظهور للحق في صور اخلق . وهذا معنى قوله « ولکنه ( أي 
الحم ) باق للخلق سافر » . 

غير أن المقول التي لا يؤيدها الکشف ولا ينعم أصحايها بنعمة الذوق تنكر 


بعض صور الق إذا تحلت شا فى نومها أو فى بقظتها . وبعضها دقل هذه الصور 
إذا التمس ها دلبلا من الشرع : فمقملون الصور المحردة المحتة ويقبلون الصور 


المتخملة 5 و هو و له : 


« فقبل في جری العقول وفى الذي سمی خبلاً . . ..» 

ولكن أهل الکشف الذين يشير إليهم باسم « النواظر » ويشاهدون الق 
في کل شيء وبقملونه في كل صورة هم وحدهم الدين بدر کون الامر على حققته ۰ 

فأهل الكشف أصحاب الذوق رون الله في كل شيء ويعبدونه في كل لى 
وتتسم قلومم لكل صورة من صوره . ألا بقول الحديث القدمي : « ما وسعني 
آرضي ولا سماني ولکن وسعني لب عبدي المؤمن » ؟ هذه هي سعة قلب الوّمن 
في مذهب وحدة ااوحود : لا يسع إلا الح لانه لشاهد الق في کل صورة ترد 
عليه » ولا بشاهد هذه الصور أبداً من حبث هي صور أو من حسث هي خلق » 
ولا يحس” لها من هذه الناحمة وجوداً . وشذا قال في الأبمات التالية : 

لو أن ما قد خلق الله ما لاح بقلي فجره الساطم 

أي لو أن جسم ما خلق الله كان موجوداً بقلي ما شعرت بنوره الساطع وهو 
وجوده لأنني لا آشعر إلا بوحود الق . وني المبت تقد وتأخير تقدره مسا 
ذ کرت . 

(۸) « والعارف خلق باهمة ما يكون له وحود من خارج محل اطمة » . 

من و ظفة القوة المتخلة الخلق والابتکار؛ فهي تخلق من الأشياء ما لا وجود 
له إلا فيها » وهذا أمر عام پدر که کل إنسان من نفسه . ولکن ابن عربي 
يتكلم عن قوة أخرى لا وجود لها إلا في « العارف » يسمبها « الهمة » تستطيع 
أن تخلق أموراً وجودية خارحة عن محلها : أي أن المارف يستطيم أن يخلق 
آشاء - لا في خماله ولا في خسال غيره كا بفعل السحرة والمشءوذون - بل في 
العام الخارجي . 
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ولکننا قد ذكرنا مرارا أن « عماءة الق » لا مكان ها ولا معنى في مذهب 
يقول بوحدة الوجود » وبيَّننًا بي مناسبات كثيرة أن ابن عربي لا يفهم من خلق 
الله الأشماء أكثر من أنه ينح الوجود الخارجي للاعبان التي ها وحود بالعمل في 
العام المعقول - أو بعبارة آخری - إن الدور الذي بقوم به الخالى في الق هو 
أن محمل ما هو موحود بالقوة .وجوداً بالفعل ولكن فى ذاته . أما الخاى بعنى 
الإحاد من العدم فأمر غير معقول وغير ممكن فى نظره . دقول : 

با خالی الاشاء في ذسه أنت لما تخلقه جامع 
علق ما لا ينتهي 00 فيك فأنت الضق الواسم 

إذا كان الأمر كذلك بالنس.: لخاتى الله الاشاء» نما معنی نسمة قوة خالقه إلى 
العارف أو إلى أى إنسان ؟ 

إن أداة الق عند العارف هي « اهمة » وهی قوة غرسة لا نعرف بالضمط 
ماهمتها "سّلطما العارف على أى 7 بد أن يحدث به آثرا فنحدث ذلك 
الا » أو أي شيء رید وحود. فبحدث ذلك الوحود . ويقول في فتوحاته 
١ < (‏ ص ۷۷ ) انا معروفة عد المتكامين بامم « الاخلاص » » وعند الصوفية 
باسم « الحضور » » وعند العار ين باسم « اهمة » ولکنه يفضّل أن تسمبها 
«بالعناية الإلهمة» . ولکن هذه لقوة لا كن أن دفهمها أو يدرك علما إلا الذن 
مر ها رر وه ها کا اء الي نسممها بها . وهؤلاء الدبن من الله عليهم 
بها قلبلون . 

ویسدو ل آننا نستطيع أن فهم قوة الخاتى عند الصوفي على وجبين : 

الوجه الأول : أن الصوني في الحال الخاصة التي يسموتها حال « الفناء » 
يستطيع أن خلی » أو يحدث أي أثر في العالم الخارجي بريد إحداثه » ععنی أن 
الله مخلی على يديه ذلك الأثر الم اللوب . فالفعل فعل الحق » ولكن بوساطة 
العارف الدي فى عن صفاته الدشرية وبقي بصفاته الإلهمة وتحقى ما . ولبس 
للعار فرت عل هذه النظرية > سوی الوساطة فى اظهار قوة الق عند ال . 
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ولهذا التفسير نظير في رأي الأشاعرة في خلق العبد لأفعاله » وهو قريب 
ابضاً من رأى ملبرانش في صدور الأفمال الإنسانية وغبرها »> ومن النظرية 
الفلسفية الق تعرف في العصر الحديث بامم نظرية الظروف أو الناسسات 
)(ccasionalism‏ : ومعناها أن کل فعل إنما هو 5 الحقيقة لل » ولکنه دظهر 
على نحو ما دظپر إذا تحققت ظروف خاصة - إنسانية أو غير إنسائية - حت 
لکافا يخيل إلبنا أن الظروف هي التي أوجدته » وني الحقيقة م وجده سوى 
الله . 

وقد يقال : ولم خص « العارف » بهذا في نظرية ابن عربي وهو مسور 
لكل إنسان» بل لكل موحود » إذ ”محري الق على آبدي الموجودات ما بشاء 
ويفعل ما بريد بوساطتها ؟ والجواب على هذا أن الخلق الانساني يحتاج إلى جمعية 
الهمة : أي التوجه التام بقوی الانسان الروحمة في أعلى مظاهرها وأصفى 
حالاتها » إلى خلى ما بريد خلقه أو تغمير ما راد تغميره . ولا يتسنى ذلك إلا 
للعارف أو الإنسان الكامل کا 'يسمى آحمانا . ولمل هذا هو المءنى الذي أشار 
اه ابن عربى في وله في الفص الخامس عشر : 

« وهذه مسألة لا عکن أن تعرف إلا ذوقا كأبي يزيد حين نفخ في النملة التي 
قتلہا فحمبيت فعلم عند ذلك يمن بنفخ فنفخ » . وقوله في الفص السادس عشر : 
« وإِنما قلنا ذلك لأنا نعرف أن أجرام العا تنفعل همم النفوس إذا أقيمت في 
مقام المعية وقد عانا ذلك 2 هذا الطردی » . 

والوجه الثاني في فم خلى العارف هو الدي شرحه الولف في عرض کلامه 
عن الحضرات الجس. وهنا يفسر أيضا كف يحفظ العارف ما خلق من الااشاء . 

كل ما هو موجود إنما يوجد في حضرة أو أكث. من حضرة من الحضرات 
الس التي هي حضرة الغيب الطلق - أو حضرة الذات - وحضرة العقول » 
وحضرة الأرواح » وحضرة الثال » وحضرة الحس . وقد سى شراح الفصوص 
هذه الحضرات أو هذه العوال بأسماء مختلفة » ولکن لا أثر هذا الاختلاف في 


فبمنا للنظرية العامة التي وصفبا ابن عربي ( راجم مثلا شرح القبصري 
ص ١48‏ ؛ وشرح القاشانی ص ١١+‏ » وقارن ما ذكره الجرجاني في التعريفات 
ص ۱۱ ) . 

وتشبه هذهالحضرات من بعض الوجوه الفیوضات الا فاو طنبة » وهي مرتتبة 
ترتيباً تنازلما بحسث إن كل حضرة من الحضرات ينعكس علبها ما في الحضرة 
التي فوقها ونسکس ما فما هي في الحضرة التي دونها . وقد يكون للأشياء 
وجود في حضرة من الحضرات العلما ولا يككون لما وجود في الحضرات الدنا ؛ 
وقد يكون للشيء وجود في - جمبع الحضرات . 

فإذا قلنا إن العارف يخلق يبمته شيئا من الأشاء » كان معنى هذا أن يظهر 
في حضرة الحس شيئا له وجود بالفعل في حضرة أخرى أعلى منها - لا أنه خرج 
إلى الوجود شین لم يكن موجوداً من قبل . فپو بتركيزه مته في صورة شيء من 
الأشياء في حضرة من الحضرات يستطبع أن خرجها إلى حيز الوجود الخارجي 
في صورة محسوسة ؛ وحفظه لصورة شيء في حضرة من احضرات الصسلوية محفظ 
سورته في احضرات السفلية . والعکس صحبح أيضاً : أي أنه إذا حفظ بقوة 
ی CE‏ حفظ صورة ذلك الشيء في 
حضرة علوية > فإن بقاء المعلول يقئضي بقاء علته . وا قال : « فإذا غفل 
العارف عن حضرة ما - أو عن حضرات- وهو شاهد حضرة ما من الحضرات > 
حافظ لما فببا من صورة خلقه » انحفظت جميع الصور محفظه تلك الصورة 
الواحدة في الحضرة التي ما غفل عنها » . وش ابن عربى قوة الق عند الله 
على هذا النحو أيضاً - إلا أن الفرق بين خلنق الله وخلئق الانسان هو أت 
الانسان لا بد" أن يغفل عن واحدة أو أكثر من واحدة من الحضرات امس » في 
حين أن الله لا يغفل عن مشاهدة صور ما يخلق من الأشباء في أي حضرة من 
اش ات 

هکذا تصور ابن عربي مسألة الخلق الصادر عن الل أ و عن أي إنسان منحه 


الله قوة الخلق» وهو لا ری تنافضا في افتراض وجود صور متلفة للشیء الواحد 
في عوال مختلفة > ولا في وجود الشيء الواحد في مكانين مختلفين > ولا في وحود 
شيخه في مكان ما ووحود روح ذلك الشيخ ماثة أمامه تحدثه . بل هو يفسر 
بنظریته هذه كارا من المحزات و خوارق المادات . 

و اما قوله : « فان تلك الحضرة التي ببقی لك احضور فيها مع الصورة » 
مثلها مثل الکتاب ... الخ . فعناه أن حضور العارف في حضرة من احضرات 
بتحقق بتر كيز جمسع قواه الروحمة في صورة ما من صور تلك الحضرة : فإذا تم 
له ذلك الحضور أصبحت له هذه الحضرة عثابة المرآة التي بری فيها جسم ما في 
الحضرات الأخرى » أو كالكتاب الذي قال الل فيه : « ما فر”طنا في الکتاب 
من شيء » » لانه برى في هذا الکتاب جمسع ما في الوجود من واقم وغير واقع 
أي ما هو موجود بالفعل وما هو موجود بالقوة . 

. » ولا يعرف ما قلناه إلا من كان قرآنا في نفسه‎ « )٩( 

أي ولا يفهم هذه المسألة إلا « الإنسان الكامل » الذي هو الکون الجامع 
لحقائق الوجود كلها في نفسه والذي تتمثل فيه جمسم الصفات والأسماء الإلهية . 
فبو كالقرآن يحوي كل شيء . 

وهنا حد الأؤلف بستعمل كلمت القرآن والفرفان - کا استعمله) في الفص 
الثالث - بعنى امع والفرق . والمراد باجم الحال التي لا بيز فسا بين العد 
والرب - وهي حال الفناء الصوفي ؛ والراد بالفرق الحال التي يقم فما هذا 
التمميز . 

وأما قوله : « فان التقي الله محمل له فرقاناً » فإشارة إلى الآية : « يأها 
الذين آمنوا إن تتقوا الله يحمل لم فرقاناً » ( س ۸ آية ۲۷ ) » ولكنه بفسر 
التقوى والفرقان بطريقته الخاصة . وقد آشرنا إلمها فما سدق ولا بأس من أن 
نزید المسألة شرحا هنا . يأخذ «المتقي» على أنها مشتقة من الوقاية لا من التَقَوى: 
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ومن تى الله بهذا المعنى لس هو من خاف الله » بل هو الذی بخن الله وقاية 
ل أ يفتكن الذاركه ركه فلك رحا الفتورق AER N‏ 
الفرقان ) بين الناحمتين اللتين فيه وها ناحمة اللاهوت وناحمة الناسوت. هذا هو 
مقام الفرقان . أما مقام « القرآن » فلیس فيه هذا التمبيز أو هذه التفرقة . 

غبر أن « الفرقان » قد يحصل قبل دخول الصوفي في حال الفناء (وهي حال 
القرآن ) وقد حصل بعد خروحه منها . أما إذا فراق بين لاهوته وناسوته قبل 
الفناء فمو جاهل بوحدته الذاتية مع الحتى : أي جاهل بالوحدة التي لا انفصام 
ها بين اللاهوت والناسوت . وأما إذا فرّق بعد الفناء فلعامه بأن الق والخلق 
( اللاهوت والناسوت ) ولو أن بینها اتحادا ذاتما - کا دلت عليه حال الفناء - 
إلا أن الق متميز من الحتى امتاز الصورة من الجوهر الذي هي صورة له . 
وهذا ما دل عليه حال « البقاء ». هذا « فرقان » أيضاً ولكنه ان 6 بعد 
« فرآن »أو هو م دقول الصوفمة و بقاء معد فناء » أو د صحو بمد حو » . قال 
ان الفارض ف تائیته : 


وفي الصحو بعد الحو لم أك' غيرها وذاتي بذاتي إذ حلت تحلت 


(۱۰) « فوقتاً یکون المد ربا بلا شك » الآببات . 

نشرح هذه الأببات جمي الق و الق في الانسان وها الجبتان اللتان يعبر 
عنه) أحمانا باسم اللاهوت والناسوت وأحبانا باسم الربوبية والعبودية. وقد سبق 
أن ذكرنا انا جہتان اعتماریتان لحقيقة واحدة وأر_ لا ثنوية في مذهب ابن 
عربي . فبأحد الاعتبارن نستطيع أن نقول إن الانسان عبد لربه » وبالاعتبار 
الآخر نستطيسع أن نقول إنه هو الرب . فبو عمد في مقام الفرق أو الفرقان » 
ورب" في مقام المع أو القران کا قدمنا . وفي المقام الأول لا بتحقق العبد من 
اتحساده الذاتي بربه : فمو لا بزال بفرّق بين عبودیته وربوبية الرب » مع أن 
اللاهوت جزء من حققته كالناسوت ناما وان كان لا يعرف ذلك . وهذا هو 
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المقام الذي يدفم بصاحبه إلى طلب مقام أعلى وهو معنى قوله : 

وهي الآمال في الوصول إلى مقام الوحدة . 

آما إذا حصل في القام الثاني فإنه بحس“ بربوبيته ويشعر أن الكون کله 
طوع آمره . هذا هو المقام الذي صاح فيه الحلاج بقوله أنا الق ! بنمحي في هذا 
القام الفرق بين العبد والرب ويشعر صاحبه أن كل ما ف الوجود بطالبه 
حاجاته . فإذا غفل لحظة واحدة عن هذا القام « ورأى عننه » کا يقول - أي 
لاحظ حجانب عو دنه ¢ آدر 4 عحره المطلى عن 0 یب مطالب الوحود 
وأدرك افتقاره الطلق إلى الله . وهذا معنى قوله : 

وعجر عا طالوه بذاته لدا 3 بعض العار فين به بى 
مستحیل في هذا 1۳ » لان العارف مها بلغ 5507 الفناء ۳ بتحرر تام 
من نفسه ¢ نصح ابن عربى الصوفمة ألا يدءوا مقام الربوبية وأن سقوا على 
عبودینم في قوله : 
أي فتفنی بو اسطة تعلقك بالربوبية في نارها الحرقة الق لا تمقی على شىء من 

عمودستك . 

اجات وة الوحود عبارات كثيرة و فى هذا المعنى منها أن المح غمور 
وأن الرب غبور - أي لا حب أن بری غيره » فإذا ظهر بطلت الغيرية . ومنبا 
كلامهم في سبحات وجه الله التي حرق كل من نظر !لها وهكذا . 


الفص السابع 


(۱) شرح هذا الفص بعض نواحي العلاقة بين الق والخلتى - أو بين الواحد 
والكثير - وهو الوضوع الذي آشار السه الولف في أواخر الفص السابق » 
ولکنه بزیده هنا تفصبلا بالاضافة إلى الأسعماء الإلهية التي يطلق علمپا اسم 
الارپاب » وما يقابل هذه الأسماء من مظاهر العام الخارجي» وهي ما يطلق علمه 
اسم العبيد . وفي خلال مناقشته لهذا الموضوع يشير الأؤلف - لا سما في الأببات 
الواردة في آخر الفص - إلى بعض آرائه امامة في مسألة الثواب والعقاب والنعم 
والشقاء في الدار الآخرة . 

إن الموجود الذي نطلق علمه اسم « الله » أحدي” بذاته كل بأسمائه : أعني 
أننا إذا نظرنا له من حمث ذاته حكنا بواحديته ووحدته ؛ وإذا نظرنا الله 
من ناحية ظهوره فى الموجودات بصورة الأسماء » حکنا بكثرته. وهذا هو معنى 
د كل » إذ الكل هو المجموع الولف : أي الواحد الذي محتوي الكثرة . 

وقد سبق أن ذکرنا أن كل موجود إنما هو جلى أو مظبر من مظاهر الحق في 
صور اسم أو أكثر من اسم من الأسماء الإلهبة ؛ بل ذكرنا أن العام الذي هو جماع 
الوحودات کلپا هو عين الأسماء التى می الله بها نفسه وسممتاه تحن بها . ونزید 
هنا أن کل اسم خاص ال عا ءال تظیر ف موجود من الوجودات هو «رب"» 
هذا الوحود . ولکنا قلنا إن كل اسم إلهمي هو في الوقت نفسه عين الذات 
الإهمة لاغيرها ؛ وعلى هذا كان كل موجود مظبراً لربه ا لاص ( الذي هو 
الاسم الامي ) ومظبراً للذات الالهية المسماة بهذا الاسم . ويستحيل أن یکون 
أي موجود من الموجودات المتعينة المتكثرة مظبراً للحتى الذي هو « الكل » - 


أو مظبراً سم الأسماء الإلمية ( الأرراب ) . و ذا قال « وكل موجود نما له من 
الله الا رده خاصة” : يستحيل أن کون له « الكل » . 


(۲) ۱ فأحديته جموع كله بالقوة » . 

الضمير في كله عائد إلى « مسمّی الله » : أي فأحدية مسمی الله هي عسارة 
عن كونه جموع الأسماء الإلهمة كلها المتعينة فمه بالقوة . وقلنا المتعينة فيه بالقوة 
دون الفعل لاب كالكليات لا تتعين بالفعل الا في مظاهرها الخارجية الق هي 
ااوجودات . فهي موجودة ل الذات الاهية بالقوة والاجال رف الما الواقعي 
بالفعل والتفصمل و اله الاشارة بقول القائل : 


کل امال عیام وحهك ملا لحنه ف العالين مفصل 


وفي استعیال كامة الأحدية بالنسبة لسمی الله الجامع لمم الأسماء خروج على 
الاصطلاح الذي جرى عليه المؤلف في مواضع أخرى » إذ أنه بقصر صفة 
« الأحدية » على وحدة الذات المجردة عن جميع الأسماء والصفات » ويستعمل 
« الواحدية » لوصف الذات التصفة بالاسماء والصفات ؛ ویتکم عن حضرتن : 
رة ال كه وجو الو دة ور و الو اعد تمت ده هي أرقا حميرة 
الأعسان الثابتة الق تحلى فمها الحق لنفسه في صور آعىان المکنات الثاتة : وهی 
التجلي العامي رال الأقدس الذي آشرنا إليه قار اور ` 

وما يدل على أنه يقصر الوصف بالأحدية على الذات الإ هسة قوله في الملة 
السابقة « وأما الأحدية الإلهبة نما لواحد فيها قدم لأنه لا يقال لواحد منها شيء 
ولآخر منها شيء لانها لا تقبل التبعيض » . فالحق من حيث ذاته لا يوجد على 
سديل التجزئة والتبعيض في أي شيء لأن هذا يتنافى مع وحدته المطلقة . 


هذا المعنى في اللغة العرسسة کا أن ها المعنى الثاني . قال الشاعر : 


وعدرها الواشون أن آحمپا وتلك شکاة ظاهر عنك عارها 


أي زائل . قارن شرح القبصري ( ص ۱۵۳ - ۱۵ ) وبالي ( ص ۱۳۰ ). 

والمراد « بأنت » عام الق إذ « أنت » ضير الحاطب وهو إشارة إلى 
الظاهر: ولذلك رمزوا لعا الغيب بهو الذي هو ضير الغائب. ويصح أن یکون 
الراد ب « نت » الاعبان الثابت للموجودات . وسواء أريد عالم الخلق الظاهر 
أو آعمان الوحودات الثابتة » فالربوبية صفة تزول عن الق إذا زال أثرها وهو 
الربوبون. وقد سبق أن قلنا إن الأسماء الإهية هی الأرباب المتجلية في الاشاء . 
فاربوبية إذن هي حضرة الأفعال: أو الجا الذي تظبر فيه ۲ ثار الاساء الإهمة. 
فهي قائّة ما قامت الموجودات أو ما قامت أعبانما الثابتة 4 کا أن العلة قأئمة ما 
قام معلوشا : فإن زال العلول زالت علته ( على فرض عدم وجود علة غيرها ) . 
ولکن اعمان الوحعودات الثايتة لا تزرل عن الوحود أبدا وان زالت صورهسا 
الخارحمة العارضة . إذن لن تزول الربوسسة عن الق . 

وق داكا ابن عر بي إلى هذا العنی في الفص الخامس عش في قوله : 

فل وا لما كارت الذي کان 

أي فلولا الق الذي هو علة وحودنا » ولولانا أي لولا أعباننا التى هي علة 
يورهلا رهمداش اکن عن شیر الذي و ددعل ا ای 
عقا ولا رياح 


4 « و کذا كل موحود عند ربه مرصى 4 


كل موحود - من حمت هو مظور لاسم من الأمئاء الإشية (رب من الاریاب) 
مرضی عند دلگ الرب > و کف لا کون مرضا عند ربه و هو سر رلویدته ؟ 


ولا فرق في ذلك بين من يظبر بصور العاصي ومن يظبر بصورة الطبع » ومن 


بظپر بصورة الكافر ومن يظبر بصورة المؤمن » لان لله نوعين من الصفات : 
صفات المال وصفات الجلال . فللعصاة والكفار ونحوم أربابئهم كالجبار والقهار 
و الضل والعذب وهي ظاهرة فيهم . و للطائمین والمؤمئين ونحوهم آربایهم کاهادي 
والرحم و الودود وهي ظاهرة فبهم :۱ 

يحب إذن أن نفر”ق بين کون العبد مرضاً عند ربه » و کونه مرضياً في نظر 
الدن أو الأخلاق ؛ لأنه يككفي في الرضا الأول أن يكون فعل العبد مظبراً من 
المظاهر التي بتحقق فمپا معنى اسم من الامماء الإلهية مها كان ذلك الفعل. ويازم 
للرضا الثاني أن يأتي فعل العبد مطابقا لامر من أمور الدين أو قانون من قوانين 
الأخلاق . ولا تناقض بين الاثنين في رأي المؤلف : أي لا تناقض بين أن يكون 
العاصي مرضي] عنه عند ربه الخاص وغير مرضي عنه في نظر الدين أو العرف أو 
الأخلاق . 

وقد شر حذا وحپاً من وجوه هذه النظرية في كلامنا عن نظرية ابن عربي في 
جبرية الا فال وما ذكره عن الأمر التكويني والآمر التكليفي ( الفص الخسامس 
التعليق السابع ) وسباتي تفصمل ذلك في الفص السابع عشر . 

ومن ناحبة أخرى لا تعارض بين أن يكون العبد مرضياً عند رب من 
الأرباب غير مرضي عند رب" آخر » لان كل موجود يأخذ مربوبيته من الكل 
ای عي ما ا ةوا ا واا ك نظو ا 
الإهمة فى الوحودات بحسب ما تقتضه طبيعة أعبان الموجودات ذاتها . 

(ه) « وطذا منم أهل الله التجلي في الأحدية » . 

كل ما هو موجود فيعام الظواهر إما هو على أو مظبر للواحد الحق: أي هو 
صورةجزئية للكل المطلق .ولذا لا يقال فيأي موجود إنه الحق إطلاقاً وَإِنما يقال 
إن الحىتحلى فيه في صورة من صوره التيلا تحصى . أما الأحدية الذاتية فلا بقع فيما 
التجلى أبداً: أي أن الق لا يظبر بأحديته في أي شيء . بل إن من التناقض أن 
تقول إنني شاهدت الق في أحديته » لأن المشاهدة نسبة بين طرفين : مشاهد 


ومشاهد » وهذه النستة تتنافی مع الوحدة . فا دام للا وحود فالاثنىنىة ® 
الأحدية ‏ موجودة . وهذا كله ینکر ان عربى إدراك الوحدة الوحودية في هذا 
العا ؛ ومن المق في نظره أن نقول إن العيد قي حال الفناء يصير « حقاً » لأنه 
لا صيرورة في مذهبه إذ الصيرورة تقتضي الاثنمنية والاثنمنية تناقض الوحدة . 

فمذهب وحدة الوحود الدي يقول به ابن عربي ادن دعوى تؤيدها فطرة 
العقل أ كثر ما يؤيدها الذوق الصوفي . هو لا يقول إن الوجود وحدة لأن ذلك 
يتكشف له فى حاله » فقد رأينا أنه يقرر استحالة تحلى الق في الوحدة » وإغا 
دين القول اح رده أرلنة ن ارات ال ع عن الدلل اسا 
التجربة الصوفية فحال تتحقق فیپا ذوقا بوحدتك الذاتية مع الق . فالقضية 
الأولى والأساسية في مذهبه هي أن الوجود كله واحد وهو وجود ای . أما 
اا كرك أنك اف ادق ار عدي أو تلق عق كفيك فارعا ا 
ذلك من العبارات » فإنك واقم لا حالة في الاثنينية . وما دام الناس يتكلمون 
عن الق زيصفونه» ويتكلمون عن أنفسهم وعن إدراكمم للحق» فبم اثنبنیون» 
ولكن الشعور باثننة الذات المدركة والموضوع الدر ك شيء » والقول باثنينيتها 
شيء آخر . وان عربي إن سلم بالأول لا بسم ,الثاني . 

ثم هو بوضح استحالة تحلى الحتى في الأحدية با لا مزيد عليه في العمارة التالية 
فقول : إن نظرت الق به أى إن اعتبرت وجودك هو وجوه الق وأسقطت 
وجودك الخاص » كان ال هو الناظر لنفسه وكات كلك لا معنى له . وإرت 
اعتبرت الوجودين ‏ وهو معنى قوله وإن نظرته بك زالت الأحدية . وكذلك 
إذا اعتبرت الوجودين ‏ وحوده ووجودك ‏ وقلت إنك نظرته بك» ثم به ( في 
حال فنائك فيه ) وهو معنى قوله: « وان نظرته به وبك » زالت‌الاحدية أيضاً. 

قارن ذلك بالتعليق الثاني عشر في الفص الأول » والتعلمق العاشر في الفص 
السادس . 

.» ففتضلاسماعيل غيره من الاعبان... إلى قوله حنق‌الي بها _ستثري‎ « )٩( 

)۲۱( 
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ل يفضل اسماعيل غيره من أعيان الموجودات إلا بان الله تعالى نص على أنه 
مرضي عند ربه في قوله : « وکا نامر اهل بالصلاة والزكاة وكان عند ربه 
مرضيا » ( س ۱٩‏ آية 5ه ) والا فکل موحود مرضي عند ربه کا قدمنا . وکل 
نفس مطمئنة " راضة رپاهرضبة عنده . وإذن لا خاطب الله تعالى في قوله 
« يأتها النفس المطمئنة ارجمي إلى ربك راضية مرضبة » نفا دون نفس » 

وإِنما مخاطب النفوس جميعاً» بل الموجودا,- ت چم ۰ تأمرها أن ترجع إلى را 
الخاص الظاهر فما لا إلى الله الذي هو الكل ؟ وأليس رما هذا هو الذي دعاها 
فلبته وعرفته من الكل ؟ ثم قال لها : « فادخلي في عبادي » أي عبادي الذين 
عرفوا آربایهم فصاروا 0 بهم مرضيين عندم بأفعالهم » ول يطلبوا إلا 2 
شص عليهم من هؤلاء الأرباب . وقال : « وادخلي جني » . بقول ابن عر ی 
« جني التي بها ستري » فىاأخذ كامة الجنة على آنها مشتقة من « حجن » بمعنى ستر. 
فحنة الق في کل متعدّن من‌الوحودات هی‌الصورةالی تختفى فمپا داته وتستتر. 
وهذا قال « ولاس جني سواك » انت برق بذاتك 6 ۳ 

وقد أمر الله كل نفس مطمئنة ‏ وهي النفس التي تعلم نسبتها إلبه ونسيته 
لپا على وجه الحقبقة ‏ أن تدخل جنته : أي أمرها أن تعود إلى صورتمها 
فتنظر فما وتتأمل ما فمها من الق الذي تفمه وتستره » فتحقى انها الصورة 
التي تحلت فمها صفات الحق وأسماؤه. وهذا معنى و هم : « من عرف نفسه فقد 
عرف ربه » » ومونى الحديث « خلق الله آدم على صورته 0 

هذه هي الجنة في عرف ابن عربى: هي السعادة العظمى التي يدر كما الإنسان 
عندماينزل إلى أعماق نفسه ويتأملصورته فتنکشف له وحدة ای والخلق. هي 
إدراك القدم من خلال الحادث» والخالد من خلال المتغيرالفاني. هي إدراك عظمة 
الوجود وحماله وکاله خلال النظر إلى صورة الراة . ولكنها جنةالعارف لا جنة 


اومن لان تعممها عقلى ر و حی صرف ¢ راجع إلى معر 4۵ العارف عدی قرنه من 


الق » لا : بل إلى تحققه بالوحدة الذاتمة بدنه وبين الق . 

(۷) « فلا أعرتف إلا بك كا أنك لاتکون إلا بي ... - إلى قوله - من 
حمث أنت ( 

لا يعرف الق سبحانه من حيث ذاته » فى الکنز الحفي الذي آشرنا إليه 
مرا اقا ی ا ا عبت اودري 6 زا 
مرف أحد من الله الا بقدر ما يعرف من الوحود » وحمل کل واحد من الله 
بقدر ما تحبل من الوحود . فمعرفة الحق إذن متوقفة على العارف » ووحود 
العارف متوقف على الق . فالخاتى إذر: معروف ؛ ولکنه من احمة أخرى 
جپول لا عرف ولا عکن أن مرف وتلك الناحبة هي ذانه التي هي ذات 
الق . وفي هذا يقول : « وأا لا أعرف » فأنت لا تعرف » . 

أما العرفتان اللتان يشير إلمها فها : 

ولا : معرفة الحق عن طريق الق - وهی الق دسممها الولف « معرفة به 
من حىث أنت » وهذه هي معرفة الفلاسفة رالنظار المتكلمين ۱ 

انم : معرفة الحق عن طروق الق في ای - وهی الق دسممها « معرفة 
به بك من حمث هو لا من حمث أنت » وهي معرفة مل الکشف والدوق من 
الصوفية . 

ففي الأولى يتأمل الإنسان في نفسه من حمث هو موجود ممكان الوجود » 
فقف على صفاتها الى هی الحدوث والفناء والافتقار والتغير ونحو ذلك . وعقابلة 
هذه الصفات عا يحب أن بتصف ده الق واجب الوجود من الصفات ‏ يستنتج 
هذه الصفات وينسبها إلى الق . فالوجود الإنساني ممككن » إذن يازم أن يكون 
وجود الق واحبا لذاته . ووجود الانسان متغير فان » إذن يازم أن يكون 
وجود الحق أزلاً غير متغير . والنفس الانساننة مصدر الشر » إذن يحب أن 
تکون طبيعة الق خيراً حضا ومکذا . ولكن هذا هو العم الأدنى بالل » 
والعم الذي لا يشبع عاطفة ولا برضي روحا متعطشة وان أقنع العقل من يعض 


الوجوه . بل إنه لا يقنع العقل ولا دبعث الطمأنينة في القلب لأنه سلسلة من 
صفات السلب » والمعرفة السلبية معرفة بلا شيء . 

أما العرفة الثانة فهي أكمل المعرفتين إذ هي ولدة النظر في النفس 
واست‌کناه صفاتها > 5 التحقق بأنها صورة خاصة أو 0 خاص من يجالي الحى» 
وأن فمها ‏ من هذه الحمشة - قد تحلت کل الصفات الکمالمة للحق . 

فالعرفة الأولى هى معرفة الانسان بالق عن طريق معرفته بنفسه؛ والثانية 
هي معرفة الانسان بالق عن طریق معرفته بنفسه التي يتحلى فيما الى . وف 
الأول يعرف الانسان نفسه عل آنها على فقط . أما فى الثائة فيعرفها على أنبا 
خلی وح معا . 

(۸) « فأنت عبد وأنت رب » الأسات . 

هذه نتمحة لازمة لما سق. لكل موجود ‏ عأ في ذلك الإنسان ‏ ناحمتان : 
ناحية العبودية وناحية الربوبمة . فهو عمد بمعنى أنه امحل الدي يظهر فيه حع رب 
من الأرباب ( الأسماء الإههية ) . ويعرف كل عبد ربه الخاص بالنظر إلى ذاته 
الخاصة والتأمل في صفاتها . وهذه هي المعرفة الأولى التى أشرنا إلمها سايقاً . 
ولكنه من ناحمة أخرى رب لربه : وهذا معنى قوله : واو 
أنت عبد » . وذلك اظپور حكم العبد في الرب ‏ أي في الاسم الاهمي المتجلي 
فبه . هذا إذا فممنا كامة « رب » بالعنی الذي يستعملها فىه ابن عربی غالبا وهو 
أي اسم من الأسماء الإلهية . ولکن هناك معنى آخر به نستطيع أرن نسمي 
الانسان أو أي موجود من الموجودات عبدا وربا معا . ويظمر أن هذا المءنى 
هو المشار إلمه ق المدتين الماقدين . الانسان رب من حمث هويته الق هي إحدى 
تعمنات هوية الحق ؟ وهو عمد من حمث انه مخاطب بلسان الشمرع : ۳ الشار 
البه خطاب العبد في قوله تعالى : « وإذ أخذ ربك من بني آدم من ظپورم 
ذريتهم وأشهدم على أنفسهم ألست بربک؟ قالوا بلى ! » (قرآن س ۷ آية ۱۷۱). 
من وحبة نظر أصحاب وحدة الوحود كل إنسان بل كل موحود و رب » : 


۳ امل 


ومن ووجمة نظر الشرع كل موجود سوى الله عد ی 

آما قوله « فکل عقد عله شخص عله من سواه عقد » فمناه آن كل عسد 
يعتقد اعتقاداً خاصا فى ربه بستمده من النظر في نفسه » وبذلك اختلفت 
الاعتقادات في الأزات کا اختلفت الأرباب . ولکن الاعتقادات كلا صور من 
فقوا ع أن الارفانت كلها صور في 7 رت الآريات . قال ابن عرلى 
يشير إلى العقيدة الصحبحة التي يعتبرها ساسا لكل العقائد : 

عقد الخلائق في الاله عقائدا وأنا اعتقدت جمسم ما عقدوه 

(4) « فتقابلت الحضرتان تقابل الأمثال والأمثال أضداد » . 

المراد بالحضرتين حضيرة العمودية والربوبية . وقد تقابلتا تقابل الأمثال من 
حبث نها اشتركتا في الوجود الإلهي - وان اختلفتا بالتعين و الاعتبار - 
وكذلك اشتر کتا فى أن كلا متها راضنة مرضتة . أما :5 له « والاأمثال ضداد» 
شعناه أن المثلين لا عکن أن يتفقا في جيع الات وإلا کانا شثاً واحداً » بل 
لا بد من تغارها من وجه من الوحوه . فکل مثلين إذن متحدان من ناحمة > 
متغابران من ناحبة أخرى » وهذا هو معنى تقابلها بالتضاد . ولذلك ل نقل إن 
العيد رب وان الرب عبد إطلاقا > بل بمنا جمة الاعتيار ووضحنا انب 
العدودية وجانب الردويمة في كل حالة . 

ولکنه بعد أن أثبت وجود الأمثال والاضداد في عام الكثرة آراد أت 
ينفيم) في عالم الوحدة » فقال « فما ثم مثل » أي نها توجد ماثلة حقيقية بين 
حضرتي الربوبية والعبودية لعابزها . ولا كان الوجود منحصراً فى هاتين 
تن قال فاق الرجره نكل : اى فا و الرضود الق مادا جا أنه 
لیس فيه تضاد لآن التضاد نوع من العاثل لاشتراله الضدین ق الضدية . و خلص 
من ذلك كله إلى أن الوحود كله حقمقة واحدة و اققة الواحدة لا تضاد ف.ما. 
ودا قال : 


بذا جاء برهان العبان فما أرى بعتي إلا عبنه إذ أعاين 

أي ل ببق إلا « الواحد الق » الذي لا كثرة فىه و کل كائن سواه لا وجود 
له . ولدا قال لا شىء موصول بآخر بالماثلة » ولا شىء دائن ( مختلف ) عن 
عون الا وه ونه ا هر لدف وه ار وای ارقن ننه عد السو ,اما 
لذت يكو هل تفن الول يا ابقر فالعا رز مدني في الال 
يحقمقة الآمر الححوب عن مشاهدة الوحدة » الخائف من أن يكون هو الق : 
وهو معنى قوله : « ذلك لمن خشي ربه أن يكونه لعامه بالتمیز » . " 

(۱۰) « ولا بلقی عليك الوحي في غير ولا تلقي ». 

ذا كان الوحود واحداً لا فرق بين حقه وخلقه ولا بين ربه وعنده فا معنى 
الثنوية في الوحي ؟ أي ما معنى قولنا ان الوحي بنزل من الق إلى الخلق أو من 
الرب الى العبد ؟ لا نزول ولا وساطة في النزول في مذهب ان عربى » نما بلقتی 
الوحي في غير ذات الق ولا من غير ذات الق » أو كما يقولون » لا يلقى 
الوحي إلا من مقام امع الى مقام التفصل . الوحي ادن انبعاث من ذات 
النفس الإنسانية وكشف عن أعماقها » أو هو فيض من الروح الكلي الساري في 
جميع النفوس الجزئية المتحد بها على الدوام . وليس ابن عربي أقل حرصاً في 
تشبثه بوحدة عالم الروح من أفلوطين ( راجع تساعيات أفلوطين ترجمة ما كنا 
محلد ۳ ص ۱۳ - ١4‏ ) . بل هو أقوى من سلفه في القول بهذا المعنى وأبعد 
من التاق انهل قرو وة التقوين فلت بل ود الوضوة كل 

وقد كان ان‌عری أشد ما يكون صراحة عندما نفی‌الوحی-بل كلاامارف 
الماطئية ‏ بطريق الوساطة في قوله في الفص الشيثي » ؟ صاحب كشف 
شاهد صورة تلقى البه ما م يكن 5 من قاری 5 مالم يكن قعل 
ذلك في بده » فتلك الصورة عمنه لا غيره : فمن شحرة نفسه حنی رة غرسه > 
كالصورة الظاهرة منه في مقابلة الجسم الصقيل ليس غيره ؛ إلا أن الحل أو 
ا حضرة التي رأى فيا صورة نفسه تلقى إلبه > ينقلب من وجه لحقيقة تلك 


— ٩۵ 


الحضرة » . وكان كذلك اشد ما یکون جرأة عندما فسر ظهور جبريل للني 
صلى الله عليه و سم رنه م يكن سوی تصوبر وخاتى من خيال الي € کا بصور 
شال ا لمحب و ساد شاه .وده فخاطه وتاحه وس كلامه 6 وهو ف 
الحقيقة لا مخاطب إلا نفسه ولا يسمع إلا كلامه . قال في الفتوحات المكية 
( في الجزء الثاني ص ۱۲۹ ) « ولقد بلغ في قوة الخال ار كان حي يحسد لي 
حہولی من خارج لعيني 6 کم كان دمحسرد جبيردل لرسول الله صلى الله علمه وسلم» 
فلا أقدر أنظر إليه » ويخاطيني وأصغي إلنه وأفهم عنه » . 

(۱۱) « قد زال الإمكان في حى الى لما فيه من طلب الرحح » إلى آخر 
الأسات 5 

فى القرآن آبات كثيرة تدل على الوعد والوعيد على السواء . فقد وعد الله 
عماده المتقين نعم الجنة > ووعد الکفار والعاصين عذاب جم . فامکان وفائه 
تعالى بو عمده مساو عام لإمكان و فانه بوعده 5 و لکن أن عرف ذهب إل أن 
المکن هو الوفاء بالوعد دون الوعہد : لانه الى سحقی أى لعن مکن لا بد من 
وحود مرحح ‏ اد المکن وحوده وعدمه سواء : فإ دا وحد فلا دد من و حود 
مر حح لوحوده على عدم ودوده 3 و لاس للوفاء باأوعيد مرجع إلا المعصية 
ولكن الله قد عفر لعماده دم معاصيهم ف و له ۳ وسمحاوز عن سيم مهم 0 
وقوله : « با عبادي الذين أسرفوا على أنفسهم لا تقنطوا من رحمة الله إن الله بغفر 
الذنوب جميعا » ( س وم آية 4ه ) ونحوها . وإذا زال الرحح الو<مد لإمكان 
الو فاء بالوعید رال داك الإمكان دوسه 5 و ضذا قال ۳ 

فلم دبى إلا صادی الوعد و حده و ما أوعمد اجى عين "تعامن 

نعم سيككون في الدار الآخرة جنة ونار“ ولکن مآل المسم فسها إلى النعم » 
وإن اختلف نعم دار الشقاء عن نعم دار السعادة يحسب تحلي ای لأهل كل من 
الدارين ( وقد ذكرنا معنى الجنة ومه‌نی تحلى الحى فيها فما مضی : راجم التعليق 
السادس من هذا الفص ) . 


ستکون النار إذن برداً وسلاما كنار ابراهم » وسيكون عذابها عذوبة كا 
بقول » وسسکون حظ أهلالنار نوع من أنواع النعم . ولكن أمرا واحدا محب 
أن نلتفت إلبه وهو أن ابن عربي مم قوله بالسعادة الأبدية لكل انسان» یفرق 
بين درحات هذه السعادة وبين طبقات المنعمين بها على حسب درحات معرفةهم 
باه . فأهل النار مع ما هم فبه من النعم معذبون با لام الحجاب . وأهل الجنة 
في أرقى درجات النعم لمعرفتهم الكاملة بال . وجنة كل إنسان ونارء درجته من 


هده المعرفة ۰ 


ااقص الماص 


(۱) يبحث هذا الفص في اامانی احتلفة لكامة « دين » وما يتصل بها من 
مماني « الاسلام » و « الانقباد » و « طراء » و « المادة ». وقد ربط ان عربي 
بين هذه المعاني ومعنى الدن الذي برتضه ربطا بارعب] محكما ووضح مفرومات 
هذه الألفاظ توضمحا دق.ة) على طريقته الخاصة محمث وصل في النهاية إلى الغاية 
الى ينشدها وهي أن « الدين » هو دين وحدة الوجود لا الدين الشرعي الذي 
جاءت به الرسل . ۱ 

أما الصلة بين هذه الحكمة وبين بعقوب فظپر با لا تتمدی اقتران اسمه 
بكلمة الدین في فوله تعالی : ووصی بها إبراهم بيه ویعقوب يا بني ات الله 
اصطفى لک الدین فلا عوتن الا وأنم مسامون ( س ۲ آية ١١‏ ) . ومن عادة ابن 
عربي أن بتامس‌مثل هذهالآيات التي لهااتصال ما بالأنبياء فینسب حكمه السهم» 
ویتخذ من الا یات اساسا هذه الحكم يستخرج منها ما بشاء ما يتفق مع روح 
مضه 5 

وقد قرت كامة « راواحية » الواردة في عنوان الفص بفتح‌الراء من الرأوح 
وهو الراحة لورودها في قول يعقوب لمذمه : « با بني اذهبوا فتحسسوا من بوسف 
وأخيه ولا تبأسوا من روح الله إنه لایس من روح الله إلا القوم الكافرون » 
( س ۱۲ آية ۸۷ ) > كما قرئت بضم الراء من الروح لاتصال الدين الذي هو 
موضوع الفص بالروح ۰ 

والدين نوعان : دين يأتي من عند الله على يد من عر"فهم الله به وهم الرسل» 
وعلى ید غيرهم من أخذوه عنهم. ودين من عند الخلق > وهو القوانين الحكمية 


 ةرإام‎ 


التي وضعها الق لصلاحمم ف دینهم ودنياهم. ومن هذه القوانين الحكمسة نظم 
الرهبانية التي نزلت فى حقپا الآية : : ورهمانية ابتدعوها ما كتشاههما عليهم 
الخ » . ويرى ابن عربي أن الله قد اعتبر وأقر هذا الدين الذي وضمه الق > 
مالفا في ذلك جور المفسرين الذين دفهمون من الابة إنكار الرهيئة . والدين 
المعروف المعهود هو الأول » وهو الذى أتت به الرسل من عند الله واصطفاه الله 
على غيره من الآديان بدلیل قوله : « ان الل اصطفی لکم الدين » . 

ولکن الله تعالى دقول: « إن الدين عند الله الإسلام » » ودقول: « فلا تموتن 
إلا وأنتم مسامون ». والاسلام الانقياد» فمعنى « الدين » إذن الانقياد» والانقياد 
من عمل العبد : فالدين من عمل العبد . أما الذي من عند الله فمو الشرع الذي 
ننقاد اليه العند . 

بهذا المعنى اذن تستوي الأديان كلها لآنها تشترك في ذلك العنی العام الذي هو 
الانقماد » و.هذا المعنى أيضا نقول ان الادیان كلما من عمل العد . و هذا قال : 
« فالعيد هو المنشىء للدين » والق هو الواضم للاحکام » . وقال فا بعد : 
« فالدين كل لله ؛ والدين منك لا منه إلا حکم الأصالة » : أي فالدين کله 
انقاد لله » ولكنه صادر منك لا من الله لان الانقناد عملك» ولا دنسب إلى الله 
إلا کم أنه أصلك وأنت مظپره . 

غير أن الانقباد في الحقمقة ليس قاصراً على المبد ؛ فان عمل العيد من طاعة 
أو معصية يقتضي الجزاء بالثواب أو بالعقاب» أو بطلب التجاوز والعفو في حالة 
العصبة » ولا بد من ذلك . فحال العبد إذن ها حكمما فيالحتى إذ أا تؤثر فيه 
فتحعله بنقاد هو ارخا فشب العيد أو دعاقه أو دعقو عنه . هذا هو الدين ەى 
الجزاء. بعد هذا كله : أي بعد آن شرح املف الدين عمنی الانقماد وا 55 
الجزاء» وبعد أن بسن الانقماد من جانب العبد والانقياد من حانب الق» ضرب 
يكل ذلك عرض الحائط وقال : «ولكن هذا لسان الظاهر» : أما باطن المسألة 


وحقىقتما فتفسير بعطبه ها سد دوك من نظريته ف و حده الوحدود 7 لىس الجزاء 


في حقيقة الأمر عوضا بعطمه الق للعبد على أفعاله » ولكنه تحلى الحق فى مرآ ة 
وحوده 6 ۳ حله في صور وجود العام فهو يعطي هذه الصور الي سحل فسهأ 
مظاهر ها الوحودية الحتلفة - لا على سبسل الموض» ولا إثابة على طاعة أو عقابا 
على معصة » بل لآن ذواتها أو آعمانها الثابتة قد اقتضته أن تعطنها ما يعطبها . 
على فسا ¢ وان ظررت عظور دسمحی المد في المحمودة وهي الي جلمت المد 
على تنفسهأ . ولهذا قال : « فلا دعود على الم‌کنات ف الحق الا ما تعطه دواتهم 
في أحواها » ... ثم قال في العبد : « فلا يذمن إلا نفسه ولا يحمدن إلا نفسه ». 

فالجزاء ععناه الحقمقى هو کل ما يعطيه الحقى من نفسه للوحود سب طبرعة 
الموحود 5 

هذا هو الدين العام الذي يقول به ابن عربي » وهذا هو القانون الأعلى الذي 
مخضم له الوجود في نظره . وفي هذا ایض تظبر جبريته الصارخة التي فصلنا 
القول فمها فما سنق . وقد قضى فما لا على معنى الدين فحسب »© بل على. معنى 
الثواب والعقاب كذلك . 

(۲) « ورهيانية ايتدعوها » وهی النوامدس الحكمية o‏ ف العرف ¢ . 

يذهب کل من القاشانی والقيصري إلى أن قوله « بالطريقة الخاصة » متعلق 
بابتدعوها : أي أنهم ابتدعوا الرهبانبة بوضم طريقة خاصة معلومة في العرف 
كطريقة التصوف عند المسامين» و طريقة الرهبنة عند السحن . وأنا أفضل أن 
يكون الخار واحرور متملقاً بقوله « نحىء 4 اي لم نحىء الرسول “.هذه النواميس 
الحكسة من عند الله بالطريقة الخاصة المعلومة فى العرف . وهذه الطريقة الخاصة 
هي أن الرسول يدعي أنه آت برسالة من عند الله ثم يؤيد هذه الدعوى بالمعجزة. 

(۳) « جعل في قلوییم تعظم ما شرعوه - بطلمون بذلك رضوان الله على 
غير الطردقة النءوية المعروقة بالتعريف الا في 4 . 


7 هه — 


يصح أن تفهم هذه الجلة على أحد الوجبين الآ تين : الأول : أن التعظم 
الطلوب منهم لاشرعوه نما طلب على غير الطريقة المعروفةفي إرسال الرسل: لأن 
هؤلاء إنما یکون تعظ.مهم لا أتوا به بعد ظیور المحزة على أبد.هم ‏ وهذا هو 
المشار إلبه بالتعريف الإلهي : أي تعريف الله الناس بهم . 


الوجه الثاني : أن ما شرعوه إنما كان على غير الطريقة النبوية العروفة : أي 
أنه شيء غير ما جاءت به الرسل وزائد عليه. وذلك كصوم الدهر والإقلال من 
الطعام والخلوة وكثرة الذكر وعدم الاختلاط بالناس وما شاكل ذلك . وهذا 
الوجه هو الأقرب إلى الراد . 

آما عن الرهبانية فلسنا محاجة إلى آن نذهب بعيداً لدعرف موقف الإسلام 
منپا ؛ فسيرة الى صلى الله عليه وسم وسيرة صحابته والتابعين مثال واضح لحماة 
رحال زهدوا فى الدنيا ولكنهم لم مجروها » وعبدوا الله ولككنهم لم ينقطعوا 
إليه » وأحلوا الطببات من الرزق ولم بحرموما! . أخذوا يفضماة الوسط فم 
يفرطوا ولم يفتّرطوا . وفي أقوال الني لعغان بن مظءون الذي ترهين في زمنه 
أعظم شاهد على ما نقول ( راجم تلبيس ابلاس ص ۲۲۰-۲۱٩‏ ) . وقد 
وردت في الرهبانية آية : « ورهبانية ابتدعوها ما كتيناها عليهم إلا ابتغاء 
رضوان ال فا رعوها حت رعایتها فا تینا الذين آمنوا منهم جر هم و کثبر منهم 
فاسقون » ( س ۵۷ آبة ۲۸ ) 


وورد الحديث : دلا رهيانية في الإسلام . 


أما الحديث فيقال إنه وضع في القرن الثالث البجري تأيمدا للآية وحسما 
للنزاع في معناها . وأما الآية فاختلف فيها المفسرون والقراء . فمنهم من رای 
فيها معنى التحريم کالزخشري » ومنهم من رأى الإباحة كابن مجاهد والجنيد 
الصونی . ولكن الرأي الغالب عند عاماء المسامين هو الأول . ويكفي النص على 
أن الره‌انية بدعة لنكسبها معنى التحريم أو الكراهية . 


أما ا بن عربلي فقد فسر هذه الادة تفسیر | 1 ختلفاً ۶ اما عن تفسير سير أي مسل 
فمله : فهو ری : 

اولاً : أن الرهيانية التي بقول إنها « النواميس الحكية » » معتبرة عند الله 
ا شأن الدين 

انب : أن الله جعل في قلوب الذين ابتدعوها تعظم ما ابتدعوه . 

ثاثا : أنهم رعوها - واي ما رعوها حق رعابتها إلا ابتغاء رضوانالله. 

رابعا : أن الله آتى الذن آمنوا ( أي ا) أجرم - وكثير منهم 
« فاسقون » أي خارجون عن الانقماد إليها والقيام يحقها . 

(؛) « ومعقول العادة أن بمود الأمر بعيئه إلى حاله » وليس هذا ثم » . 

لا فسر « الجزاء » بأنه « دادة » يمعنى أنه ما يعود على العبد من خير أو شر 
بحسب ما تقتضيه أحوال عبنه لثابتة » آراد ألا يفهم من العسادة معنى التكرار 
في هذا القام » فقال إن العادة مر عود بعننه إلى حاله : أي آمر بتکرر ولدس 
هذا حاصلاً فما نتحدث عنه : أي في « الجزاء » على رأي القعصري وجامي 
وبالى : أو في « الدين » على رأ ا ي القاشاني . فليس في « الدن » تکرار أصلا 
إذا فهمنا الدین عمنی أنه 2 ی الداتئم في صور الموجودات : فان هذه الصور 
في تغير همستمر > و کل تل في صورة غيره في الصورة الاخری . فاطوهر 
الواحد يظهر في ما لا يتناهى من الصور وبلس في كل مظبر ثوب جديداً » ولا 
شيء في الوجود يعيد نفسه أو يتكرر أصلا فان الصور أو الاعراض کا تقول 
الأشاعرة لا تبقى زمانين . ها هو « الخلى الجديد » الذي بشرحه ابن عربي 
في الفص السادس عشر . 

وليس في « الجزاء » تكرار إذا فیمنا الجزاء يمعنتىأنه ما يعطبه ای لأعمان 
الوجودات ما تقتضه طبيعة هذه الأعمان ذاتها . وإذا كان ما يظهر من صفات 
الوجود في عين من الأعبات مختلفاعما يظهر منها فيعين أخرى لاختلاف مقتضات 


اجا اا حب 


طسعتم)ا » استحال التکرار لاستحالة اتفاق آعمان الموجودات فى أحوالمها . 
فو حود اجى 2 صور الموحودات شه لو حو د الإنسانىة ف أفراد الإنساست 5 
فزدد انسان و مرو إنسان ودكر إنسان D‏ وما عادت الإنسانية إد لو عادت 
لتكثرت 4 و هي حقمقة واحده والواحد لا بت‌کثر فی نفسه 6 . ۱ قأرن الفقص 
الثاني : التعلستی التاسم ) 

وإذا فهمنا الجزاء عمنی ما محنسه الانسان عُرة لعمله» خيرا كان ذلك أو شرا“ 
كان فنه معنی العو'د - أي أنه عاد عليه ما تقتضبه‌حاله ما سماه العرف فى الخير 
ثواباً وفي الشر عقابا - ول يكن فيه معنی التکرار » لأن جزاء کل إنسان 
خاص به قاصر عله . ولا كان الجزاء لا بلاحظ فيه معنی العو ض > بل هو 
صروره تقصي 5 ی الأشماء قال : : 


(۵) 9 فإنها من سر القدر التحع في الخلائق » ١‏ 

أي فان مسألة « الجزاء » جزء من القانون العام المتحك في الق : وهو الذي 
يسممه سر القدر . ومعناه - کا قلنا من قبل ( التعلی الثاني والثالث على الفص 
الثاني ) أن ماكنت علبه فى شوتك ظپرت به في وجودك . ولیس ما تظېر به 
في وجودك سوى ما دعطبك الك إباه . وهكذا ندور فى هذه الدائرة المغلقة الى 
يدور فما ان عربىي ف سم تفكيره - ونذدهي ل النتمحة الحتمية الا تة ۱ 
وهي أن الجزاء بالمعنى الدینی لا وجود له في قاموس مصطلحاته . فلا جازي 
يعطي الجزاء مراعباً عمل العمد واستحقاقه » ولا مجازی يعطسى ما بعطاه من 
أجل عله واستحقاقه . 

. » والحق على وجبين في الحم في أحوال المكلفين‎ « )٩( 

قد شرح المؤلف بعض نواحي هذه المسألة فبا سمق من هذاالفص > وفي الفص 
الخامس حيث قرر أن الإنسان ( بل كل موجود ) هو الذي یمین مصير نفسه 
ويحلب شا السعادة أو الشقاء ؛ وأن کل ما يترتب على أفعاله من حمد أو ذم راجع 
إلى عمنه الثابتة التي اقتضت ظربور هذه الأفعال عنه من الأزل . 


لابه ١‏ د 


أما هنا فتعالج هذه المسألة مرة أخرى» ولکن من وجبة نظر الأديان - أي 
من ناحبة تكليف العبد وحک الله على أفعاله . 

بقول : للحق وجمان فى الک على أحوال وأعمال المكلفين : الوجه الأول 
الحكم عليها من ناحية الإرادة الإله.ة» والوجه الثاني الحكم عليها من ناحيةالأمر 
الإلمي . والأول هو الحكم الإرادي والثاني الحكم التكليفي . فا يأمر العبد 
بأن يفعل کست و کست أو ينهاه عن فعل کت و کیت » وبريد في الوقت نفسه 
أن هذه الأوامر والتواهی دطيعها يعض الئاس ويعصاها البعض الآخر . ولا 
عضاضة ٤‏ مذهب أبن عربي أن نقول إن الله بريد وقوع المعصية : ذلك لات 
الإرادة الإلبمة تتعلی بالفعل بحسب ما يقتضيه عم الق بذلك الفعل وفاعله » 
ويتعلق علم الحق بالفاعل بحسب ما يعطيه المعلوم من ذاته . فالل لا يلم إلا ما هو 
واقع لا حالة > وهو لا بريد إلا ما يعم . 

بهذا العنی يقول ابن عربي إن كل إنسان يطبم الارادة الالبية لآنه لا يفعل 
من الاشیاء إلا ما كان متفة] مم الإرادة الإلهية. وكان الآأولى به أن بقول ات 
الإرادة الإهية تطسم أفعال العباد وتخضم ها » لآن الل لا بريد فعلا - طاعة كان 
أو معصية ‏ إلا إذا كان ذلك الفعل متحةى الوقوع » وكان ما تقضي به طبيعة 
الفاعل ذاتها . 

ولكن ليس كل إنسان يطبم الأمر الإلهي الذي هو الأمر التكليفي : فان 
أتى فعل العبد مطابقاً لما أمر به أو هي عنه سمي ذلك منه طاعة » وان خالف 
ما ار به ۳ نسپي عنه سمى معصبة . وعلى ذلك كان كفر فرعون ومعساصي 
العياد مىعا في اتفای ام مع مسا أر اده الل وما عله أزلا » لا ختافون في دلك 
مطاقا عمن أتت أفعام موافقة لأوامر الدين . 

وخلاصة القول أن أفعال العباد لا توصف فى ذاتها يأنها طاعة أو معصة : 
خير أو شر » بل هی أفعال تقضی بها طسعة الوجود : وإغا تدخل فى دائرة 
تلك الأحكام للدت ره تطسق المعابير الدينية أو الأخلاقة عليها . 


بدا وات 


راجم ما قلناه في الأمر التكليفي والأمر التكويني : الفص الخامس 
التعلیقات 4 ° ه٤ ۷٤‏ . 

(۷) « فالرسول والوارث خادم الآمر الإهي بالإرادة » لا خادم الارادة ». 

مهد ابن عربي هذه المسألة بذ كر الطبيب الذي يخدم المريض بان يستغل 
بها طببعة المريض ذاته . 

كذلك الرسل وورثتهم أطباء نفوس يخدمون من أرسلوا إلمهم من الخلق > 
ولكنهم في الواقم خدم لأحوال هؤلاء الق » تلك الأحوال التي تقضي بها 
ا ١‏ ی ۶ 

فان قبل إن الرسل وورئتهم خدمللامر الإلبي كان ذلك ععنی‌آنهم مرسلون 
لتبليغ رسالة إلبية إلى الخاتى بأمر من الله » وأرن الله أراد منهم تبليغ هذه 
الرسالة . ولكنهم لا مخدمون الارادة الالهنة من حيث طاعة الخلق و معصتهم > 
والا م يبلغوا رسالة الله إلى الذين آراد الله أن یکونوا من العاصين لها . فهم 
مخاطبون بالامر الإلهي جيم الخلى على السواء : العاصين منهم والمطيعين » غير 
عالمين گن قدرت له الطاعة ومن قدرت عليه المعصصة 8 


الفص الأاسع 


(۱) ببحث هذا الفص في « عام الثال » وما يتصل به من القوة الخبالمة في 
الإنسان وما ستكشف للإنسار:_ بواسطة اتصاله بالعالم المثالي من صور الوجود 
الروحاني كالصور التي ترى في الأحلام. والعام الثالي نوراني كا يقولون ‏ أي غير 
مادي - جريا على الاصطلاح الفارسي - في تسمية كل روحي لطيف نورا » وكل 
مادي کشف ظابة" ؛ ولکن الصور النورانية التي يحتوها قد تبدو في العام 
احسوس متحسدة ملشخصة » وتدر لك فمه على نحو ما تدرك الکائنات الادیة . 


وأهم مسألة يعرض الولف لذکرها هنا مسألة الرؤيا وصلتپا بقوة الخال في 
الإنسان من جهة» وبالعالم الثالي من جبة أخرى » ثم صلة الرؤيا بالوحي ومنزلتها 
ه4 . 

غير أنه لا ديقف عند هذا الحد » بل بصع المسألة صصمغة مممافيز يقمة ا 
فبتوسع في معنى الخبال حبث محعلهاحضرة - أو الال التي تظهر فمپا الحقائق 
الوجودية في صور رمزية . فكل ما يظهر للحس أو للعقل ما يحب تأويله امرفة 
حققته خمال . ولهذا ل يتردد في القول بأن حباتنا كلها حلم من الأحلام » وأن 
الوجود القبقی هو الله. بعد ذلك شمرح بالتفصيل معنى وحود العام ونسيته إلى 
الله » ومعنى الوحدة والكثره والعلاقة ال.لمة بين الله والعام . 


أما اقترارن اسم يوسف بهذه « الحكة النورية » فلصلته بتأويل الأحلام کا 


(rr) 


5ه د 


ورد في قصته » لأن بوسف قد كشف عن العالم المثالي على الوحه الأكمل » وكان 
عال) بالمراد من الصور المرثية المثالية . 

والمراد « بالحكة النورية » المعرفة الخاصة بذلك العام النوراني الذي هو عام 
المثال . فبهذه الحكة نعرف أسرار هذا العام وندرك صلته يحضرة الخال في 
الانسان . وهذا قال « انساط نورها على حضرة المال » : أي انها تلقي الضوء 
على ما خفي من ظواهر حضرة الخال . هذا إذا أعدنا الضمير في نورا على 
الحكمة النورية : 

ولکن القبصري وجامي يعبدار: الضمير على « الكلمة الدوسفية » أي 
روحانية بوسف الق بقولان إن نورها مندسط على حضرة الخال » حيث إن كل 
من يعلم عل الر وبا 5 دعده إغا يأخذ عن مرئدته ويستمد من روحانيته . ولیس 
هذا التخريج ما دؤيده من تصوص الکتاب . 

(۲) « وقال بوسف عليه السلام : إنني ریت أحد عشمر كو كنا ... إلى في 
خزانة خاله » . 

يذهب إلى أن ما ری في الأحلام على صورته الواقعية أو على صورة أخرى 
غير صورته قد بکون نتبحة قصد وإرادة من الرائي او من المرئى أو من كلها » 
وقد يحصل عن غير قصد ولا إرادة منهها . فإذا وقعت الرؤيا نتيحة لقصد 
وإرادة كان للقاصد عم عا قصد » وإذا وقعت من غير قصد وإرادة من أحد » 
لم يكن مرن عم ها رآه الرائي ولا لارائي عل ما رأى إلا بعد حصول الرؤية . 
وهذا النوع أدخل في باب الرؤا الصادقة وأكمل لأنه إدراك مباشر لا في خزانة 
الخال . وقد كانت رؤية بوسف لإخوته في صورة الکواکب » ولآسه وخالته في 
صورة الشمس والقمر غير مرادة له ولا لأحد من المرئيين بدليل أنه م يكن يعم 
عن هذا الأمر شیثا وأنهم لم يكن لهم عم بما رآه . ولذلك أدرك يعقوب قيمة 
روا ابئه وصدقها فقال له « ا بني لا تقصص روا على إخوتك فی‌کند و | لك 


- 


— ۷ هو ٩‏ عه 


۳ اروا عن فصد من الر اد ماو ری امکانه معظم ا(صو فد . و حدئنا ابن 
عرلى تمس أنه كان دستطیع ۴ ۳ وفك تام ان (ستحضر خلا فى دقظته 
صور مشاه فتتهمثل آمامه و عاط اعا برید . ولعل غبر الصوفية أنضا بزعون 
ذکرناه عن الهمة وخلنی الاشاء واسطنها: الفص السادس: التملسی الثامی: قارن 
ما پل او لف عن 9 الصدى 4 5 کتابه مواقم النجوم ص ۳ — Ao‏ . راجع 
أبض) شذرات الذهب لان العاد + ه ص ١55‏ في كلام صدر الدين القونوي عن 
نکن شخه ان عربي من الاجمّاع بروح من شاء في نومه أو بقظته . 

(*) « وسأسط من القول في هذه الحضرة بلسان بوسف الحمدي » . 


حاول أن يعقد صلة بين الرؤيا التي رآها بوسف في منامه ثم اوها وقال بعد 
أن تحققت : « هذا تأويل رؤياي من قبل قد جعلها ربي حقاً » » وبين قول الني 
صلى الله عليه يه وسلم : « الاس نیام فإذا ماتوا انتمپوا » . فقال إن الاصل هو ما 
قال النی مد عليه السلام وذو أن ان نيام وأن كل ما برونه أحلام ان 
بوسف لما رآى رؤيته ثم آو ها فما بعد إنما خمل المه أنه استرقظ من نومه » 
ولکنه لم يستيقظ ول بزل في نومه حتى مات : وكذلك كل إنسان وهذا معنى 
قولة وتو كان ال امس وا هن زا هه أنه قن ات منت یا ركنا 
ثم عبت رها > وم بعز آنه ف الذوم عننه ما 18 . فامقظة ا ي الوم يعيله > 
ولوس ما نسميه نوما إلا حالاً من حالاتها > ولدس ما نراه في الدقظة أو في النام 
إلا خالا يحب تأويله . 

ولهذا يةر “ق بين يوسف الني الذي وصف العام المحسوس بأنه العام او 
وقابل بينه وبين عام الأحلام في قوله : « هذا تأويل رژباي من قمل قد جعلها 
ری حقا) » » وبين ما سمه « بوسف المحمدي » أي بوسف الذي ۳ دلسان 
عمد وشرح قوله : « الناس نيام فإذا ماتوا انتبهوا » بالعنی الذي آشرنا إلبه 


- ٩ ره‎ 


والدي زیده المؤلف تفصملا فما بعد . 

)٤(‏ داعم أن المقول علمه «سوی الحق» أو مسمی العالم... کالظل للشخص 
وهو ظل الله ¢ 

في هذ الجزء من الفص أثر واضح للفلسفة الزرادشتية : على الأقل في 
الاصطلاحات والتشديهات التي يستعملها ابن عربي إن لم يكن في صم الأفكار 
ذا ا . فمو برى أن الحقيقة الوجودية لها ناحمتار:_ ‏ وقد آشرنا إلى بعض 
خصائص هاتين الناحبتین فما سبق الق » وما سوى الحتى : أو الله والعام 
ورمز شا بالذور والظامة » أو بالشخص وظله . ولکن لكي یکرن لشخص 
من الأشخاص ظل» يازم أن توجد ذات بقع منها الظل» وذات أخرى أو ذوات 
بقع عليها الظل » ونور يسبب الظل . وكذلك الحال في ذلك الظل الوجودي 
الذي يتكلم عنه . فالحق هو الذات التي عتد منها الظل » وأعبان المکنات هي 
الذوات التي بقم علمپا الظل ‏ لطفا في عالما المعقول» کشفا في عالها احسوس - 
والنور هو اسم الله الذي تحلى به على الممكنات فأظبر الحد ما بين ای والخلى. 
ويتصوره ابن عربي على أنه أشبه شيء بالقوة الخالقة في طسعة الوجود تدفعه 
دائماً إلى الظپور والتعُن في الصور''' . وبالامم النور بقع إدرا کذا لاموحودات 
لانه بظپرها » ونحن ندرك من ات بقدر ما ندرك من الاشاء التي وقع عليها 
ظل وحوده . 


(۱) يقول القيصري إت امم النور بطلق عل الوجود الإضافي أي الوجود الذي عنحه الله 
العام وعل العلم الإلهي وعل الضياء إذ کل منبا مظبر للأشياء . اما الوجود فظاهر لانه لولاه لبقي 
أعيان العالم في کم المدم » وأما العم فلأنه لولاه لم يدرك شيء بل لا يوجد فضلا عن كونه 
مدركا ؛ وأما الضاء فلانه لولاه لبقيت الأعبان الوجودية في الظل الساترة ها ض ؟8١‏ . 


= ۹4 ب 


واقعي وكانت الحقيقة ثنائية . أما إذا قدرنا عدم وجود العام » فان الظل 
يكون أمراً معقولا موجوداً بالقوة لا بالفعل وتکون القمقة واحدية . فالمسألة 
إذن مسألة اعتبار وتقدير : إذا نظرنا إلى احققة من جبة قلنا إنها واحدة » 
وإذا نظرنا المها من جبة آخری قلنا إنها اثنينية . وظاهر من هذا الكلام أن 
ان عربي كان بشمر بنفس القلق العقلي الذي شعر به زرادشت من جراء محاولة 
التوفدق بين التوحمد الدينى والشنوية الفلسفية » ولکنه و جد - خلافا 
توافت نيا ON‏ رهق رده اونعوه الیل 
جميع الاعتبارات وتتمحي فيا جميع التناقضات . ۱ 

(ه) « ولکن بامم النور وقع الإدراك » وامتد هذا الظل على أعبارن 
المکنات في صورة الغسب احپول » . 

ذكرنا في التعلتى السابق كيف اعتبر الاسم الإهي « النور » ميدأ الق أو 
ممدأ ظبور التصنات في الذات الامبة » ويظمر أنه يعتبره هنا مبدأ التمقل أو 
الادراك في الذات الالهية . فكأنه بهذا المعنى مرادف للعلم أو العقل » إذ به 
امتد ظل الوجود الامي على آعبان الممكنات الثابتة في العلم القديم أو في العام 
المعقول المشار إلبه پاسم « الغيب الحپول » . وبه عرف الق نفسه بنفسه لما 
رأى صورة نفسه في مرآة الوجود الاضافي متمثلة في جمسع الصور المعقولة التي 
احتوتها ذاته بالقوة . ولدس النور - بهذا العنی - مبدأ الادراك في الحق 
وحده 6 بل في كل ما ددر ك ومن ددر ك من الكائنات . هو العقل الواعي 
الساري في الوحود . 

ویذهب الصوفية الذين بستعملون هذه اللفة الاشمراقمة إلى أن هذا العنی 
المزدوج لكامة النور مشار إلمه في قوله تعالى : « الله نور السموات والأرض » 
فقولون إنه نور السموات بمعنى أنه العقل الكلى الالمي » ونور الأرض ععنی أنه 
مبدأ وجود العام أو مبدأ الخلق فبه . د 

)٩(‏ وكذلك أعمان الممكنات لست نيرة لأنبا معدومة وان اتصفت 


س ا 


شرح 1 دلگ فىضان الوحود عن الواحد الق : وعمر عن هذا المعنى 
هنا بامتداد ظل الوحود على الموجودات . ولكنه ری أن هذا الظل مختلف 
الظلال : والعام المعقول أاطفما » وعالم الخال - الذي هو عام الأرواح ينين 
بين . وهذا بالط ما يقوله أفنوطين فى فوضاته ولكن بلغة أخرى . 

ولا كانت أعمان المکنات - التي هي الصورة المعقولة لموحودات - من 
جملة هذه الظلال » وان كانت أقرها عا إلى مصدر الظل » قال انا ليست 
نترة لانها انظل الأول الذي أخذ في التكائف نا فشيئا حق بلغ منتهی الظامة 
ن العام المحسوس 5 

اوه هی ان اا رو ان O‏ 
دين الوت و آلوحود ۲ والاعمان امه أي موحوده 2 العلم الامی على حو ما 
توجد المعاني في العقول الانسانية وليس ها وجود في العام الخارجي > وهذا 
معی عد مم] ۳ الوحود فمقصد به التحقى ٤‏ العالم الخارجي 2 الزماسی 
والکان » ولا بکون ذلك إلا لأشخاص الاعمان الثايئة . 

(۷) « وإذا كان الأمر على ما ذکرته لك فالعام متوهّم ما له وجود 
»> وهذا معنى الأمال » . 


بعد أن شرح العلاقة بين الله والعام مستمملا التمثيل الظل وصاحب الظل 

على نحو ما شرح نفس الموضوع من قبل مستعملاً التمثيل بالرابا وصورها » 

تهى إلى النقيجة الحتمية التي آرادها» وهي أن ليس لاعالم وجود حقيقي في ذأته» 

بل هو أمر متوهم » أي متوم وجوده إلى جانب وجود الله» إذ ليس في الحقيقة 

إلا وجود واحد . وهذا هو معنى الخمال : يريك الشيء في صورة أخرى » فإذا 
تمه جف ادر كك یه کو هو : 


د 


غير أننا يحب أن نکرر هنا ما ذكرناه من قبل عن التمثيل بالرابا وصورهاء 
وضروب التمشل الاخری الق «ستعملبا اق عرق - وذلك آن كل عل من هذا 
النوع لا خاو من شيء من الفموةن والتضلمل من ناحبة أنه آمر محسوس براد به 
إيضاح ما هو في نفسه غير محسوس > ومن ناحمة أنه دشعر بالاثنينية حيث ليس 
في الأمر اثنينية ولا كثرة بأي وجه . فليس من اامکن أن نتصور الشخص 
وظله إلا على انا شيئان متميزان مها قبل من أن الظل لا وجود له بدو 
الشخص ومن أنه ستحمل عليه الانفكاك عنه. فاتصال الظل بالشخص وافتقاره 
في وحوده إلبه شيء » والقول د نها حقيقة واحدة شيء آخر . ولكن هذه هي 
الدعوى التي يدعيها ابن عربي ف الصلة بين الله والعالم عندما دشبه العالم بظل الله 
ويقول يستحيل على الظل الانفكاك عن ذاته هل ظل الشيء عين ذاته : أم هو 
ثر من آثاره وعرض من أعراضه ؟ وهل للذات وجود فى الظل المتد عنما کا أن 
للحق وجوداً في صور المکنات ؟ هذه وأمثالها أسئلة فمپا من حفاف النطق 
ما لا تتحمله المعاني الشعرية التي بوضح پا ابن العربي نظريته فیحب إذن ألا 
بنظر إلى لوازم كل هذه التشديهات وألا نحكدّم منطى العقل في المسائل الذوقية 
واه 3 

وهناك یل آخر یذ کره بعد التمثيل بالظل مباشرة وبوضح به اختلاف 
تحلى الح باختلاف صور المکنات ؛ لانه شمه الق بالنور الذي لا لون له » 
یش املق بارضا ارو وقول ۵ میتی امور اردان عضت 

تقتضه عة هذه الصور 5 بظهر الذور المرئي خلال الزح اج الاخضر 
أخضس » والمرئي خلال الزجاج الأحمر أحمر وهكذا . 0 هو الذي ححب 
المور ع عن أن ل هل تفه کا آن صور المکنات هی الي ححبت الحق 
عن الظهور بذاته في صورة غير متعمنة . فالنور هو الحق أو الذات الإلهة » 
والزجاج هو العالم » والألوان هي صور الوجود الحتلفة . والذات الإلهية لا لون 
4 : أي ليس ها في نفسها صفات ولا خصائص ولا نسب » وإنما تظهر ده 


NT 


الصفات والخصائص والنسب إذا نظر إلمها خلال الموجودات الق لها هذه 
الأوصاف. وهذا معنى قوله : « وهكذا تثراء' » - أي رھک اد الور 
دضرب مثال لحقيقتك بربك » أي ذكرنا لك النور الملون لنضرب لك مثالا 
بوضح حقيقتك مع ربك . ۱ 

(۸) « هم هذا عين الظل موجود فان الضمير من « سمعه » يعود عليه » . 

الإشارة في قوله من « سمعه » تعود على الحديث القدسي الدي يكثر ابن 
عربي من الاستشهاد به» أي حديث قرب النوافل الذي يقول الله فبه: « لا بزال 
العبد يتقرب إلى بالنوافل حتى أحبه : فإذا أحميته كنت ممعه الذي يسمع به 
وبصره الدي ببصر به ... » الخ 0 وإعادة الضمير في « سععه » على الظل في 
الفص السابق معناه إعادته على المد الذي هو ظل الحق» وق هذا اٍشات لوجود 
الظل . هذا إذا ذكرنا الخلق في مقابلة الق » رالعام في مقابلة الله » والظل في 
مقابلة الشخص . وهو لسان الشرع في الظاهر : أها لسان الباطن فليس إلا 
الوحدة وهي ما دشير إامه الحديث فى قوله فإذا آحبیته كنت سمعه : أي تحقق 
العند الكامل أن أنا سمعه وبصره وجميع قراة: + أو قى من الوحدة الوم ون 
الحاصلة بالفعل » لا من أن ای يصير سممه بعد أن لم يكن » أو بصره بعد أن 
يكن » إذ لا صيرورة في الآمر بل الوحدة حاصلة بالفعل . وقد ذكر حديث 
قرب النوافل لبستشهد به على وجود بعض الكائنات التى هي أقرب من غيرهما 
إلى الحق وأدنى إلى صورته الجامعةالشاملة وهي صورة الانسان الکامل» ولكن 
حتى في حالة الإنسان الكامل الذي هو من ألطف ظلال الوجود لا نزال نتحدث 
عن اثنينية الحق والعبد » لأننا نثدت وجود الظل ما بالك بالظلال الأخرى الي 
هي أكثر كثافة وأظلم ؟ أي ما بالك با بقي من مظاهر الوجود الأخرى ؟ 

)٩(‏ « فقد بان لك ما هو كلاسم عين الاسم الآخر وبا هو غير الاسم 
الآخر . فا هو عينه هو الحق » وبما هو غيره هو الق التختل الذي كنا 


دصد ده 6 ۰ 


- ۱۱۳ 


أي ظر لك بأي معنى يمكن اعتبار كل اسم من الأسماء الإلهية عين كل اسم 
آخر » وبأي معنى عکن اعتباره غبره: وهو يشير هنا إلى ما سنق أن شرحه في 
مواضم أخرى من هذا الکتاب أعندي أن لكل اسم من الأسماء دلالتین: أولاها 
دلالته على الذات الإلحسة والأخرى دلالته على الصفة الخاصة التى بتميز بها من 
غيره من الأسماء. ولذا كانت الأسعاء كلها متحدة من وحه» محتلفة من وحه آخر: 
قبي محده لدلا لپا معا على الدات الإشة التي هي عنها ¢ و#مافة من حدت 
دلالة كل منها على الصفة العمنة الخاصة به . 


ولا كان الظاهر في صور الوجود الخارجي ( المعبر عنه بالعالم ) هو الق - لا 
من حيث ذاته احردة العراة عن" جميع الأوصاف والنسب ‏ بل الق من حسث 
أسماؤه وصفاته » فرق بين الق الحقيقي والحق التخل الذي هو العام » وجعل 
الأول اسما لله من حدث هو في ذاته » والثاني اسما له من حبث تحجلمه في الخلق » 
ثم جعل الى المتخيل دللا على الله حمث قال: « فسبحان من لم يكن عليه دليل 


سوى نفسه » ولا ثبت کونه إلا بعنه » . 


(۱۰) « فمن وقف معالكثرة كان معالعام ومع الأسماء الإهة وأسماء الما ؛ 
ومن وقف مع الأحدية كان مم الق من حبث ذاته الغنبة عن العالین » . 


بعد أن بسن الفری بين الق والخلق » أو بين الله والعالى شرع في ذكر أم 
الخصائص الق يمتاز بها كل منها » فقال إن الصفة الأساسية للوجود الق هي 
الوحدة » وللوجود الظاهر هي الكثرة . فمن قال بالكثرة نظر إلى الحقبقة 
الوجودية من حيث ظبورها في العام وهو كثرة من الأعدان ؛ ومن حيث تحليها 
في الأسماء الإغهمة وهي أبضا كثرة ممقولة لتايز کل منبا عن الاخر ووحود 
النسب والاضافات فيها؛ ومن حمث ظبورها في أمماء العام أي في صفاته الخاصة 
به كالحدوث والامكان والتغير وما شاكل ذلك . أما من قال بالوحدة فقد نظر 
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إن الحقمقة الوحودية من حمث داتها الي لا 1 فما لو حه من الوحوه 5 فبي 
تتعالى حتی عن الكثرة الاعتمارية العقلمة التى هى كثرة الاتصاف بالأسماء . فپی 
غنية لا عن أعيان العام فحسب » بل وعن الاوصاف أيضاً . 

وستوي في الحقمقة آن ذقول إن من وقف مع الكثرة كان مع العام ومع 
الأسماء الالهمة ما قال » أو أن نعكس القضية فنقول إن من وقف مع العالم ومع 
الأسماء الالهة كان مع الکثرة لان كل من الطر فين لازم عن الآخر 3۳ ستوي 
أن ذقول 2 کال 2 و من وف 2 الأحدية كان همع الحق من حدث دازه 61 و 
نعکس فدقول 2 ومن وقف 6 الحق من حمث داته كان مع الأحدية 0 : وذلك 
للسدب عه . 

وکل شن قال دالکثرة وحدها حور ب لزه لا ری سو ی و حه و احد من 
الحقىقة وكذلك كل من قال بالوحدة دون الكثرة 8 لآأنه لا ری سوی ألوحه 
الاخر من الحقيقة . ما ااعار فون بالامر على ما هو عليه فير ونالوحدة ۴ الكثرة 
ویشاهدون الق في الق » ویقررون وحدة ای بعد أن بتحققوا أن الق لا 
وحود له ي دانه و من داته ۰ 

وهذه معان عرض لها المؤلف فيا مفى مستمملا لغة أخرى . راجع مثلا 


قوله في التنزيه والتشسه في الفص الثالث . 


(۱۱) « وظمرت الكثرة بنعوته المعلومة عندنا » 

قد يفهم هذا يدنى أن الكثرة ظبرت في الذات الالهية الواحدة لتجلمها في 
الأسماء والنعوت الالهبة التی تعرفها ؛ أو بعنی أن الكثرة ظهرت اظپور الذات 
بالاوصاف العلومة فنا : أي لظمورها في صور الممكنات.وصفاتها . ويظبر أن 
هذا أقرب إلى مراده بدلمل قوله فا بعد « فنجن نلد ونولد ونحن نستند السه 
ونحن أكفاء بعضنا لىعض » وغير ذلك من الصفتات التى هي صفات للخلق 
LE N,‏ من ک هذا رادا ضدی افيه قرا 


ل ۱۵ — 


تعالى : « قل هو الله أحد "“ الله الصمد لم يلد ولم يولد ولم يكن له كفواً أحد » 
(سورة الإخلاص ) . 

على أن الفرق بين التفسيرين ليس بالأمر الخطير » فإن صفات الق ليست 
سوى انحالی الوجودية لصفات الحى ؛ وإذا نظرنا إلى الدات الالهبة من حمث 
صفاتها كانت الكثرة فما كثرة بالقوة ؛ أما إذا نظرنا إلمها بالاضافة الى صفات 
المکنات كانت الکثرة فما بالفعل . 

ويذهب ان عربي إلى أن سورة الاخلاص قد جمعت جميع الصفات التي 
عکن أن ننسبها إلىالحىمن حمث ذاته» وذلك فيقوله: « وما للحق نسب" إلا 
هذه السورة - سورة الاخلاص - . ولعل السر فى هذا أنها جموعة صفات سلبية 
محضة : ومثل هذه الصفات أقصى ما عکن أن توصف به ذات محردة غضة عن 
العالمان » منزهة حتى عن أن تلم وتوصف . ما لولس يونا الك سم 
ففيه إشارة إلى سيب نزول السورة وهو أن الكفار سألوا الذي عليه السلام أن 
یسب إليهم ربه : أي بصفه » فنزل هذا اسب . 

دقن اخطتا ق وها ال نكب کین النوة لأن حضني ا 
إلى الموجودات لا تتناهی» فلا عکن عاق في سورة واحدة ولا في القرآ تكله . 

(۱۲) «حتی تعلم من أبن أو من أي حقيقة إلهية اتصف ما سوى الله 
بالفقر ... إلى قوله ولا سدبية يفتقر العالم إليها سوى الأسماء الالهية » . 

شرح في هذا الجزء قدراً كبيراً من نظريته في العلية : وقد سيق أن ذكرنا 
أنه بری أن حدوث العالم ليس في أنه وأجد عن عدم » بل في ظهوره في الصور 


(۱) وان كان ابن عربي يستعمل في هذا الفص نفسه اسم الأحد للدلالة على الذات الإفية 
المحردة عن الاسماء والصفات وعلى الحق المتصف بپذه الأسماء والصفات . يقول : « فاحدية الله 
من ححيث الأسماء الإهية التي تطلينا أحدية الكثرة » وأحدية الله من حمث الغنى عنا وعن الأسماء 
أحدية العين . وكلاهما بطلق عليه الاسم الأحد » . 


بت ۱۱۱ 


التي ظهر فها . أي أن العالم - أو ما سوی الق - معلول في صورته لا في 
ذاته » إذ ذاته هي ذات الق . فهو من هذه الناحية مفتقر افتقاراً كلا إلى 
الله » أو بعبارة أدق إلى الأسماء الاله.ة » لأا هي التی تعطي الوجود الخارجي 
صوره بتحلبها فيه . ولذا لوي سدمية للحق يفتقر المالم ال 0 
الأسماء الالهبة ». فالعالم مفتقر في وجوده إلى الله بهذا العنی إذ لا وجود له من 
ذاته » وقد وهم من أثبت له وجوداً غير وحود الق » كا وهم من أثبت للظل 
وجوداً غير وجود العين التي امتد منها الظل . 

ولکن للمالم افتقاراً آخر بعضه إلى بعض » وهو الافتقار النسبي . وذلك 
أن ااوجودات بتصل بء‌ضپا يبعض داخل العالم اتصالا علا ويؤثر بعضها في 
بعض وبتأثر به . فبناك إذن نوعان هن لمعاولة : معلولة المالم في جلته : 
ومعلولية أجزاء العالم بافتقار بعضها إلى بعض . ولكن إذا أدر كنا أن مذها 
كمذهب ابن عربي برجم كل ما هو فعل وعلية إلى الق » و کل ما هو انفعال 
وقبول ومعلولية إلى الق » عرفنا أن ذلك الافتقار النسي ليس الا اسما على 
غير مسمى > وأن الفاعل على الاطلاق والعلة على الاطلاق هي الق 

أما الق فان نظرنا إلى ذاته قلنا إنه غنى على الاطلاق » وان نظرنا اه من 
حمث أمماؤه قلا إنه مفتقر إلى العالم 2 إظهار كالات هذه الامماء ... و هذا 
معنى قوله : 

فالكل مفتقر ما الكل مستغني هذا هو الق قد قلنا لا نكني 

( الفص الأول ) 

غير أن العالم أيض قد يوصف بالغناء ععنی أن بعض أجزائه مستفن عن 
البعض الآخر من وجه وان كان مفتقراً إلمه من وجه آخر . فالعالم ( أي بعض 
أجزائه ) بوصف بالغناء في الوجه الذي لا تكون به حاجة إلى غيره . وهذا 
معنى قوله « واتصف العالم بالغناء : أي بغناء بعضه عن بعض من وجه مسا هو 
عين ما افتقر إلى بعضه به » 


- 


هذا إذا فهمنا ما (في قوله من وجه ما هو) على انها نافية: أي غناء بعضه عن 
بعض من وجه غير الوجه الدي به يفتقر بعضه إلى بعض . وهذا تفسير كل من 
القاشاني ( ص ۱۸۰ ) وجامي ( + ۲ ص ۱۰ ) » ولکن القيصري ( ص ۱۸۸ ) 
يفم ما على أنها موصولة ويفسر العبارة كلها على النحو الا تي : واتصف العام 
بالغناء أي بغناء بعضه عن بعض من الوجه الذي افتقر ذلك البعض إلى بعض 
آخر سيب ذلك الوحه . والقصود أن وحه الغنى هو بعمنه وجه الافتقار . فاذا 
فرضنا أن | » ب » ح أجزاء في العام وفرضنا أن ب غنية عن | ومفتقرة إلى <» 
كان وجه غنائا عن | هو بعمنه وجهافتقارها إلى ح . أما تفسير القاشانى وحامی 
فمحعل الوحبين متفصلن مستقلن . ۱ ۱ 

(۱۳) « والأسماء الإلهية کل اسم يفتقر إلى الال إليه من عالم مثله أو عين 
الحتى . فهو الل لا غيره » . 

سيق أن شرحنا بعض نواحي نظرية ابن عربى العلية > وقلنا إن الحق 2 
اظ ره هو الا الاول وال ره کل ما يظهر في الوحود ؛ ولکن لا الق من 
حيث ذاته بل من حيث أسماؤه . وهنا نراه شرح معنى الاسماء الإهية شرحا 
ا » وان كان أ شار إليه من طرف خفي فما مضى » وین بأي معنى من 
العانی يمكن اعتبارها علل الوحود . 

لدست الأسماء الإهمة قاصرة على مجموعة الأمماء المعروفة بأسماء الله اطستی > 
فان هذه أمهات الأسماء فقط » ولکنها تشمل أيضا كل اسم يفتقر العام إليه من 
عام مثله أو (من ) عين ای : أي أنها تشمل آسماء كل لأسا التي تحدث آثاراً 
عة في غيرها . فالأسماء الإلهية إذن نوعان : نوع يفتقر إلمه بعض أجزاء العام 
ودككون من حنس الجزء المفتقر ‏ وهذا معنى قوله : « بفتقر العام إلنه من عا 
مثله » وذلك مثل الأب بالنسية إلى الان » فان الان مفتقر في وجوده إلى الأب 
الذي هو من نوعه » ومثل النار بالنسية إلى الجسم الساخن فإنها من عام واحد هو 
عال الماد . ولا يتردد ابن عربي في أت يعد اسم الاب والثار وتحوهما من 


- ١١م‎ 


الموجودات ال تعتبر عللا في موجودات أخرى من الاسماء الإلهية . وبهذا العنی 
يصح العالم كله كتايا لا ناشن من أسماء الله . ألم يقل في مکار آخر إننا نحن 
( أي العام ) الاسماء الإهية التي وصف بها الق نفسه ونصفه تحن بها ؟ ألم يقل 
إن الق هو المسمى آبا سعد الخراز وغير ذلك من الحدثات ؟ 

ما النوع الآخر من الاسماء فمو كل اسم تتصف به الذات الإلهية : کالالق 
والصور والرحم والغفار والقادر وغيرها من الاسیاء الحسنى . وقد سمت هذه 
الاساء بالامهات لاأنها عثابة الاصول التي عکن أن برد إلا أسماء النوع الاول » 
اون اتا النوع الاول عکن آن تعتبر مظاهر او حالى لها . فاسم الاب مثلا 
يمكن أن يعتبر مظبراً للاسم الخالق أو الرازق أو الحفيظ من ناحمة أن الأب 
سدب في وحود الاین وأ هیده بالغذاء و محفظه ما دؤذيه. و كذلك النار عکن 
اعتبارها مظهراً من مظاهر الاسم الإلهي « القهار » أو القادر أو نحوها . 

و لم نذهب إلى هذا النوع من التأويل المعسد وابن عرلىي نفسه يعدّبر سم 
الوجودات مجالي لوجود الق وتعينات فيه ؟ وإذا كان الامر كذلك ألا يازم أن 
تكون اساژها أسماء له ؟ 


الفص الماش 

(۱) « أحديّة الصراط الستقم » . 

شرحنا من قبل في مناسبات عدة بمض نواحي « الاحدية » : فتکلمنا عن 
أحدية الذات الالهبة النزهة عن الوصف الحردة عن جمبع النسب والاضافات » 
التى لا برقی المپا عقل ولا حبط بها عم . وتکلمنا عن أحدية الاسعاء الإلهية التي 
وصفناها أا أحدية الكثرة من حمث إن الاساء الالهية دلالات مختلفة على ذات 
واحدة » ومجال متعددة في عين واحدة هي عين الق . ولنا أن نسمي هذه 
الأحدية أيضا أحدية الاثنينية لاما مقام المع بين الق والخلتى : الله والعام ۲ 
الذات الإلهية والاسماء . وهنا نحد نوعا لا من الأحدية يتحدث عنه ابن عربی 
وهو أحدية الافعال التي يشير إليها في فاتحة هذا الفص باسم الصراط الستقم وفي 
فاتحة الكتاب ( الفصوص ) باسم الطریق الامم . 

ومعنى الصراط الستقم - أو الطريق الأمم ‏ الطريق الذي يسير فيه الکون 
تاه وتلنقي عنده جميع الطرق مما تشعبت واختلفت وافترقت. وهوالطريق 
الذي خطته يد القدر من الازل : لا يعتريه تغيير ولا تبدیل » ولا محند عه 
موجود أي كان . ولنا أن ننظر إلمه من نواح متعددة : تمن ناحبة أفعال العباد 
بل أفعال الكائنات كلها هو طریق الجبرية التي مخضم لها کل كائ فما بصدر 
عنه من الأفعال والآثار» فإن جميعما يظهر في الوجود إا مخضم لطبيعة الوجود 
ذاتها. وهذا معنى أحدية الأفعال لأن الأفعال تظهر عقتضی قوانين الوجود اتمة 


وهذا الطريق الجبري نفسه هو الطریق الذي بسبر فيه العام كله في نظامه 


— و۳ — 


وتر کسه وحر ته وسکناته وتغيراته » ولكنه ليس طردى الجيرية الممكانىكىة 
أو الادية التي يتكلم عنما بمض الحدثین أو التى تكلم عنما الرواقمون . 

وإذا نظرنا إلى الطریق الستقم هذا من ناحية الدين والمعتقدات وجدناه اسما 
آخر اذهب وحده الوحود الي ر مقي فبها جم الادیان وتتلاءم ع العقائد 5 
و تظهر الا حدية قمه من ناحبة أن المعدود على الاطلاق وفي أي صوره ی ¢ 
هو الله لا عبر ه 8 هذه هى ناحمة الاحدية اللحو ظة ف هدا الفص و ای كانت 
النواحي الاخری ل يغفل ذكرها تام . 

(۲) « والمآل إلى الرحمة الق وسعت كل شيء » وهي السابقة » . 

تستعمل كامة الرحمة من الناحبة الممتافيزيقية الصرفة ععنی منح الله الوجود 
لاي موحود. وما كان الحق سمحانه هو واهب‌الوحود لو حودات جميعاً و سعت 
رحمته كل شيء . قال تعالى : « ور متي وسعت كل شيء » : لم يقل كل إنسان 
فقط ولا كل إنسان خير أو مطيع . فالشرور والعاصی إذن من رة ان لاا 
من ااوحودات الى وسعتها الر حمة 7 

ولکننا إذا نظرنا إلى المسألة في دائرة الاحکام الخلقية » كان لارحمة معنى 
آخر مختلف بعض الشيء عن العنی السابق لأا تصبح مرادفة لكلمة الرضا : 
فرحم الله فلاا ذا العنی مرادف لقولنا رضي الله عن فمله وأثابه عليه . 

ولکن حت بهذا المعنى نستطيع أن نقول إن الله برضی عن جيم الافمال 
خيرها وشرها ون رحمته و سعت الافعال كلها : 

أول؟ : لأن جيم الافعال تصدر بقتضى الإرادة الالهية خاضعة للأمر 
التكويني ‏ کا قلنا ‏ وان كانت في الصورة مخالفة للامر الديني الذي هو الامر 
التكليفي . 


نبا : لان جيم الافعال خير في ذاتها ولا توصف بالشمر إلا يطريق العرض. 


RE‏ مه 


وإذا كانت شرية الأفعال عرضمة فغضب الله من أجلها عرضی أيضاً ( قارن ما 
قاناه فى صدی الوعد لا الوعيد ) . ۱ 

أما أسقة الرحمة فلأن ال تعالی أوجد بهاالأشياء في صور أعمانما الثابتة على 
نحو ما ظپرت علمه في وجودها » وقبل أن بوجد تميز بين خير وشر أو طاعة 
ومعصة . 
«١ )۴(‏ إذا دار للك الخلتى فقد دان لك الق » الآبيات 

الق والخاتى » أو الوحدة والكثرة ‏ وفي الإنسان اللاهوت والناسوت - 
وجا الحقبقة الوجودية کا أسلفنا ششرحه . فإن خضع جانب الخلق في أي خلوق 
لتصرف الإنسان » خضع تبعاً له جانب الحى في ذلك الخلوق » لآن في كل خلق 
وجما من وجوه المحتى. ولکن إذا خضع جانب الق في أي موجود متعین فليس 
منالضروري أن مخضم الق في جملته لآن الق الذعن لا بنحصر في الوجه الذي 
تحلى به لك وأذعن . فليس من الضروري أن تنقاد الخلائق الأخرى لأن تحلمات 
الحق فم £ الهم . فقد خالف وجبه الذي تحلى به لك الوجوه التي حل 
به-ا طم .+ 

وقد ذهب جامي ( > ۲ ص 1 ) إلى أن الراد بالحتى مرتبة المع والراد 
بالخلق مرتبة الفرق : أي أننا إذا نظرنا إلى الكثرة ( الخلق ) لزم أن ننظر إلى 
الوحدة التى تضمها معا ( الق ) وهذه الوحدة هي الذات الإلهية . أما إذا 
نظرنا إلى الوحدة فقد لا نفكر مطلقا في الكثرة التي تتجلى فا . 

ها في الكون موحود تراه ما له تطتى » 

إما أن نفهم هذا بمعنى أن كل موجود ينطق بتسبيح الله وتقديسه من حيث 
إنه ی من جالي الحنى ومظبر من مظاهر كاله کا قال تعالى : « ون من شيء 
إلا بسح محمده ولكن لا تفقبون تسدبحبم » . أو نفهم الاطق بعنى التفكير 
والتعقل : أي فليس في الكون إلا ما فبه فكر وعقل مها اختلفت درجات 

(rr) 


Rina‏ ی 


العقل في الوحودات» وان كنا لا ندرك عقولا غير العقول الإنسانية» ولا نتصل 
مأ لعدم وحود المناسية ردنا ودنا وکا التفسير بن حار وله ا دؤ دده هن 
كلام المؤلف . 

(؛) « اعم أن العلوءالالهية الذوقية الحاصلة لأهل الله ختلفة باختلاف القوی 

المراد بالعلوم الالهبة العلوم التي موضوعها الله وصفاته وأسماؤه. وهي تحتوي 
العم بأحكام الأسماء الالهية ولوازمپا وكمفمة ظهورها في مظاهر الوحود » کا 
تحتوي العلم بأعبان الوجودات الثابتة وأعمانا اطارحية من حيث هي مظاهر 
للحت . على الأقل هذا معنى العلوم الالهية في عرف أصحاب وحدة الوجود » 
ولغيرهم ان دفهموهأ فهماً آخر 03 

آما المراد بالذوق فمو كا بقول القحصري « ما يحده الما لم على سديل الوجدان 
والکشف لا البرهان والکسب» ولا على طردق الأخد بالايمان والتقليد » ( مطلم 
خصوص الكلم : صفحة ۱۹۳ ). هو الع الدي بلقی في القلب إلقاء فمذو ق‌اللقی 
إلنه معانه ولا يستطبع التعبثر عنها ولا وصفما ۰ 

والعلم الذوقي ولو أنه من نوع واحد إلا أنه يختلف باختلاف‌القوى التي يحصل 
بواسطتها ¢ سواء أكانت هذه القوى روحمة کقوری النفس ۳ حسته کاطو ارح ۰ 
أما حصوله عن طردق الجوارح فک يدل عليه حديث قرب الثوافل الدی دقرر 
أن الق يصير سمع العبد ويصره ویده ولسانه . ويفسره الصوفية بأن العبد في 

أما العلوم الذوقية الحاصلة عن طريق القوى النفسية العلا كالقلب و الوم 
والخمال فقد سقت الاشارة إلمها في مناسبات أخرى . 

وقوله « ترجم إلى عين واحدة » إما المراد به أن القوى التي تحصل بها العلوم 
الذوقمة ترجع كلها إلى ذات واحدة هي ذات الحى أو ذات العبد على الرغم من 


سس ۱۲۳ات 


اختلافپا ء أو أن العلوم الذوقية على الرغم من اختلاف آنواعپا ترجم إلى أصل 
واحد لاشترا كبا جم.»ا في صفات وخصائص معنة . كال #اء الذي هو حقدقة 
واحدة مع أن منه العذب الفرات و اللح الأجاج . 

(ه) « وهذه الحكة من عم الأراحُل » . 

أي هذه الحكة الاحدية على نحو ما فسسرناها في التعلمقات السابقة من عم 
الأرجل الشار إلبه في قوله تعالى : « ولو آنهم أقاموا التوراة والانجمل وما أنزل 
إليهم من رهم لأكلوا من فوقهم ومن تحت آرجلهم » ( قرآن س ه آية 1 ) أي 
ولو أنهم أقاموا أحكام ما أنزل إليهم من رېم وعملوا به وتديروا مص‌انبه 
وكشفو! حقائقه » لفاضت علممم العلوم الامهية من غير كسب وعمل وهو الأكل 
من فوق ؛ ولفازوا بالعلوم الحاصلة لهم من سلو كبم في طريق ای وتصفية 
بواطنهم وهو الأكل من تحت الأرجل بدليل قوله : « فان الطريق الذي هو 
الصراط هو للسلوك علبه والمشي فيه » . ويشرح القاشاني ( ص ١85‏ ) الأكل 
من فوق والأكل من تحت الارجل شرحا آخر فيفهم الاول بمعنى علم أسرار 
الفواعل التي هي الاسماء الاههية » والثاني بمعنى علم القوابل السفلية التي هي العام 
وما فمه . ولو عرف الناس أسرار الوجود وأحكامه عن طريق تدبر ما انزل 
الم من رهم لكشفت اهم الحكة الاحدية . 

)٩(‏ « ها مشوا بنفوسهم وإنما مشوا يحم الجبر إلى أن وصلوا إلى عيبن 
رات( 

عين القرب هي القام الذي يصل الله السالك ويتحةى فنه من وحدتسه 
الذاتية مع ای » وهو الغاية التي یتحه إليها جمسم الصوفية من القائلین بوحدة 
الوجود . وهم لا يسيرون في طريقهم حك الاختبار» بل يساقون إلبه سوقا بحم 
الجبر المسيطر على كل الوجود فى مذهب ان عربى . فالسالك الواصل إلى هذه 
الغاية مجر على وصوله » والسالك الذي ۳ الوصول إلسها مجبر على الحرمان . 
وإلى الصنفين آشار بأهل الجنة وأهل جنم : إذ الآولون حاصلور._ في عين 


تس 17م 


القرب من الله » والآخرون حاصلون في عين البعد عنه . وليس للجنة ولا لهم 
معنى عنده إلا ذاك. فإنه يعر'ف جبنم بأنها البعد الذي يتوهه الانسان بينه وبين 
ا حت . وفي جنم عذاب ألم وذل عظم ها عذاب الحجاب وذله » ولكن مال 
أهل جهنم إلى النعم 5 قلنا من قبل لانهم يحصلون بعد فترة من عذاب البعد في 
عينالقرب من الله. قارن الأبيات الواردة في آخر الفص السابع والتعليتى الحادي 
عقي غلبا 

(۷) « فهو حى مشوود في خلق متوم » . 

تحتمل هذه العمارة أحد المعنيين الآتبين : الأول أن العبد أو أي ممكن من 
الممككنات هو الق المرثئي في الصور » وأن الصور لا وجود ها في ذاتها : : 

من آثبت ها وجوداً مستقلا عن وجود الق فقسد وهم . الثاني أن العبد ۳ أي 
9 من الممكنات هو الق الذي ینکشف للصونی في شپوده . أما الصور الو 
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۹ 


ددر کها اس فهي صور متوهمة لا وحود لها في ذاعا . 


وليس هناك كبير فرق بين المعنيين بدلبل أنه محمله| معا في قوله بعد ذلك 
مىاشرة « فالخلى معقول والىق محسوس مشود عند الومنن وأهل الكشف 
والوحود » فينكر وحود الق إلا في صورة عقلية متوهمة» ويثدت وجودالحق 
وجوداً محسوسا مشهوداً : أي وجوداً يقريه الحس والذوق معا . 

والوجود الوارد في قوله : « أهل الکشف والوجود » امم يستعمله الصوفية 
مرادفا لكلمة الفناء : أي فناء الصفات البشرية وبقاء الصفات الإلحمة: فمو الحال 
الذي لا بشاهد فبه الصوفي إلا الوجود الحقيقي الذي هو وحود الق . وا 
الوجد الصوفي الا مقدمة لخالة الوجود هذه . راقع القشيري في الرسالة ص ۳۸ 
وتعريفات الجرجاني ص ۱۷۱ . 

(۸) « وبقست على هيا کلم الحماة الخاصة rt‏ من ای الي تنطق ما الجلود 
والأيدي والارخل وعذبات الأسواط والأفخاذ » : 


- ٩۳۵ 


تشير العبارة الذ کورة إلى قوله تعالی : « يوم تشهد عليهم آلسنتهم و یدیم 
وأرجلهم بما کانوا پنملون » ( س ۲ آية ۲4 ) . ومحمم معظم شم اح الفصوص 
على أن المؤلف دشير هنا إلى نوعين من الحماة : الحماة الفائضة من الحتى مماشمرة 
على مغ المكنات ما وصف هنما عادة بالحساة وما لم يوصف ؛ والحياة المتعينة 
في كل كائن على حدة وهي نفسه التي تدبر بدنه وتبدو آنها تختفي بفناء البدن . 
وهذه الآخيرة متصلة بالبدن مفتقرة إلمه في تدبيرها له » وتفنى - من حمث هي 
مدبرة له - بغنائه . و لکن الأول لاتق آبداً ولا تنقطم لاع سارية ق ميم 
الموجودات » موحودة حيما توحد دات الق . 

فالذي أفنته الریح من قوم عاد إا هو حياتهم أو نفوسهم المدبرة لاحسامهم» 
ولكنهم بقوا بالحباة الاش ى الخاصة بهم الناشئة من تحلى الحق سبحانه عليهم 
الاسم الحي الساري في كل شيء . وهذا معنى قوله: « وبقيت على هما كلهم الحماة 
الخاصة يهم من 7 » . وهذه الحياة الخاصة هي التي تنطق بها الجلود والأيدي 
والأرجل الخ .. يوم القمامة . 

أما إذا اعتبرنا هلاك قوم عاد بالريح التي أرسلما الله علمهم رءزا لفناء الانسان 
في الله وتحققه بوحدته الذاتية معه > وإشارة إلى زوال ما يتخيل العسد أنه 
حجاب حقيقي بدنه وبين ربه » فان « مسا کنهم » الواردة في قوله تعالى : 
« فأصبحوا لا برى إلا مساكنهم » تصبح أيضاً رمزاً على الصورة الانسانية وما 
فيها من جسم وروح لا وجود لما في ذاتها . فلم زالوا من الوجود بقي الحتى الذي 
هو عبنهم . وكذلك العارف إذا فني بصورته - أي إذا تحقق أنه لا وجود له 
في داته - بقي بای 


(4) « ومن غبرته « حرم الفواحش » : وليس الفحش إلا ما ظپر ؛ وأما 
فحش ما بطن فهو لمن ظبر له » . 


يصف الصوفية الله سبحانه بالغيرة على آنحساء شتی : فيرى بعضهم أنه غيور 


۱۳٩ بت‎ 


عمنی أنه لا يحب أن ینکشف السر الذي بینه وبين عبده . وبری الآخرون أنه 
غمور عنم أرن يحب" غيره أو يعبد » إلى غير ذلك من المانی . میوش 
نسمة هذه الصفة إلى الله إلى حديث بروونه عن الني وهو قوله عله السلام : 
سعدا لغيور وأنا أغير منه والله أغير منا » . ولکن الغيرة التي 0 
عربي شيء آخر م يسبق لحد من الصوفية أن ذكره : فهو في الوقت الذي 
دستعمل الكلمة فبه في معناها العادي وهو دفع منافسة الغير في أمر يحوب » 
بقول إنما مرادفة لمکلمة الغير ۳ الغيرية . 

ثم يأقي ففسر کمة الفواحش بأنها الأمور التي ظهرت وكان الأولى إخفاوها 
ويقسّم الفواحش قسمين : ما ظهر منها وهي الأمور التي تدرك باس في العام 
الخارجي : وما بطن - وهو الذات الإلهية : وفحشها ( أي ظپورها ) واضح 
ان ظهرت له : أي واضح ان عرف أنما الظاهرة في أعيان المکنات 

بعد هذه الألاعيب اللفظية التي لا يقره عليها لغة ولا عرف » يمهد ابن عرن 
الطريق لشرح نظريته في وحدة الوجود ۰ فکانه بريد أن بقول إن الق غدور 
لا بويد أن بطلم الخحوبون من غير أهل الكشف على سر قدره وهو ظموره في 
أعيان المکنات » ولذا حر"م الفواحش أي الأمور الظاهرة : أي ولذا حرام 
اعتبار الأعبان الظاهرة موجودات ها وجود مستقل عن وجوده . وهذا نوع 
من الغيرة والغيرة ساترة للحقمقة لأها من الغير والغير أنت - أي الوجود الظاهر 
العبر عنه بالق ۱ 

)١ ۱۰(‏ « وها رأينا قط من عند الله في حقه تعالى فى آية أنزها أو إخمار عنه 
أوصله إلينا فما برجم البه إلا بالتحديد تاوما کان اوغ تاز تازه » 

برى المتتكلمون أن في القرآن والحديث ما يدل صراحة على تنزيه الله أحماناً» 
وفبها ما يشعر بالتشبيه أحيان] أخرى . ولكنهم اختلفوا في معنى القشبيه 
وكيفيته . آما ان عربي فيرى أن كل ما ورد في وصف الله فيه معنی التحديد 


سواء أردد به التشسه أو التنزيه . إذ جرد الوصف تحدید لاموصوف. فوصف الله 


ا 


بأنه کان فى عاء لدس فوقه هواء ولا تحته هواء تحدید . ووصفه بأنه ينزل إلى 
السماء ادنا وأنه في السموات وف الارض وآنه معتا اننا كنا» كل ذلك تحديد. 
بل إن وصفه بأنه ليس کنثله شىء تحديد لانه تميز له عن المحدود » ومن تميز عن 
احدو د فپو محدود يأنه لبس مثل هذا المحدود . 

وقد سبق أن ذكرنا في تعلمقاتنا على الفص الثالث أن ابن عربي لا برضی من 
معاني التنزيه إلا الإطلاق » وأن هذا الوصف لا يصدق إلا على الذات الالهمة الى 
لا عکن وصفپا بغير ذلك . وكأنه خشي بعد أن ذكر أن الق هو الظاهر في 
صور المکنات » المتعين بتعمنها» أن برد" علمه بالآدلة النقلية الق "تنزه الحتى عن 
صفات الق وترفع عنه صفة التحديد » فأجاب با أجاب به فى أ كينا رود 
2 وصف الوق مدید له . 

على أن للتحديد معنى آخر عنده وهو التعريف > وقد أشيرنا إلمه في التعليق 
الثاني على الفص الثالث . ويظمر أنه هو الراد في قوله بعد الذي شرحناه مماشرة 
+ فهو ( أي الق ) محدود حد كل حدود . ما يحد شىء إلا وهو حد الق » 
اي‌آندا ٍذا ردنا وضم تعریف الحق - لا للذات الحردة العراة عن جمم‌النسب 
والاضافات - كان تعريفه جموع تعریفات الوجودات . آما الذات الإلهية من 
حبث هي فغير معروفة وغير قابلة للتعريف . 

(۱۱) « فىه منه إن نظر ت بوحه تعودي » 

هذا الوعه هو وحه ال حدية » فانك [ذا افترشت وسدة الوحود وفلت ان 
العام ليس الا صورة الق التحبی في أسمائه وصفاته» وان ما فيه ما بسمی عادة 
شرا ليس إلا جلى لبعض أسمائه » وما فيه ما سمى خيراً ليس الا جلى لأسماء 
أخرى » لزم أن تقول إن الاستعاذة باق من أي شيء إنما هي به منه » أو 
استعاذة ببعض أسعائه من أمعائه الأخرى . وعلى هذا سر قولنا : « أعوذ بالل 
من الشيطان الرجم » بأن معناه أعوذ باسم الله اهادي من اسمه المضل . وبهذه 


رن 


الطريقة فسروا قول النی « أعوذ بك منك » : أي أعوذ برضاك من مخطك أو 
ما شاگل ` ۱ 

(۱۲) « وضذا الکرب تنفس فنسب الندّفس إلى الرهن لانه رحم به مسا 
طلمته النسب الا بة من إيحاد صور العام التي قلنا هي ظاهر الق » . 

لهس هنا عبارة عن الوجود العام الندسط على أعبان الوحودات » کا أنه 
دستعمل مرادفا لکلمة اشمولی الحاملة لصور الوحود وهي الذات الاة . وقد 
أضيف النفس إلى الاسم الرحمن من قوله عليه السلام: « إني أجد نفس الرحمن من 
قبل السمن » . وقد ذكرتا أن من معاني الرحمة عند ابن عربي منح الأشاء 
الوجود و اظهارها بالصور التي تظهر فمها. فباللفس ال رحماني أظهر الق الوحود 
أو ظبر في صوره فنفٌس عن الكرب الذي كان في باطنه لأن التنفس فمه تفریج 
عق المكر ود 

وهذا التشسه الدي لا خلو من شناعة فى حى الجناب الإهي دشير إلى حقيقة 
هامة وهي أن طبيعة الوجود طيعة خالقة تأبى إلا الظمور والإعلان ما هن 
فها » وأن خروج ما بالقوة إلى ما بالفعل فعض دائم من وجود الق إلى وجود 
الق - من الوجود القمقي إلى الوجود الاضافىي . ولولا هذا الفيض والظهور 
لظل الوجود سرا منطویا على نفسه يضطرب فی ذات الق کا يضطرب النفس 
في ذات الکروب . 

ولكامة امس المستعملة هنا مغزى آخر بحب أن نشير البه وهي صلتبا 
بكلمة التكوين « كن » التي هي صورة خارجة من صور النسّفّس . ولكن هذا 
لازم من لوازم التشديه الدي استعمله ابن عرلي وهو مولع باستقصاء جم لوازم 
دسیمهاته ۱ 

(۱۳) « ولولا التحدید ما آخبرت الرسل بتحول الق في الصور ولا وصفته 
حلم الصور عن نفسه » . 


آثبت فا مضى حواز التحديد على الى بظبوره فى صور احدودات وحده 


بت ۱۳۹ — 


محدودها » واستدل على قوله هذا ببعض الایات والأحاديث التى تشعر بالتشبه 
ومن ثم بالتحديد . وقال هنا ولولا أن التحدید واقم بالفعل في حق الله ما وصفه 
الرسل بالتحول في الصور . فقد ورد في حديث عن الني صلى الله علمه وسم أنه 
قال : « إن الحق يتجلى يوم القيامة للخلى في صورة منكرة فيقول : أنا ربكم 
الأعلى فيقولون نعوذ الله منك » فرتحلى في صورة عقائدم فیسحدون له » . أي 
ادا کان ای بظور لوم القمامة ٤‏ الصور احدودة التي تع رف و نکر فلم 
لا بظهر في الدنيا دصو ره جدوده أا ؟ 


ولکن ابن عرب نفسه لا يفم من هذا الحديث إلا أن كل عبد يعرف الله ق 
صورة معتقده الخاص وینکره في صور معتقدات الآخرين > وأن هذافىي وان 


عبن الحجاب » لآن الذوق والكشف يؤيدان أن الق هو الظاهر فى صور 
المعتقدات جميعا . ولا أحسبه يرى في وصف الى بالتحلی في الصور يوم القامة 
إلا ضربا من التمشل . وإذا كان الأءر كذللك» وإذا ثدت أن كل صورة من صور 
الق في معتقداتنا لا بد وأن ينا لها التحديد والتقسد » لأن العقل الانساني 
لا يدرك إلا المحدد المقدّد » فکنف دستدل ذه الحقيقة السسکولوحبة على صحة 
دعوى ممتافيزيقمة تقول بأن الق هو عين ما ظهر في صورة كل حدود ومقبد ؟ 

أما دعوته إلى عدم حصر احق في صورة معمنة من صور العتقدات فظاهرة 
في قوله فما بعد « فياك أن تقد بعقد مخصوص وتكفر بما سواه فىفوتك خير 
كثير » بل يفوتك العلم بالآمر على ما هو عليه . فكن في نفسك هبولی لصور 
العتقدات كلها » الخ الخ.. ويشير إلى إله المعتقدات بأنه إله يجمول أي مخلوق في 
الاعتقاد في قوله « فالاله في الاعتقادات بالجعل » . 


(14) « فمن عباد الله من تدر کهم تلك الآلام في المساة الاخری في دار 
لسمی جوم ©@€ ... إلى آخر الفص ۰ 


بعد أن شرح اختلاف الناس في اعتقاداتهم في الله وبتن أن کلا منم براه في 


س 2 


الصورة التى بصو"رها له اعتقاده ويقضي بها استعداده» ذكر أن الكل مصيب في 
57 وان كانت درحة الاصابة نتسع وتضىقى بحسب اتساع الاعتقاد وضقه - 
وأن كل مصيب مأجور » و کل مأجور سعيد . فکان مال النساس جما فما 
يتعلق بمقائدم في الله هو السعادة والنعم في الدار الآخرة » کا سبتى أن بسن أن 
ما شم فيا يتعلق بأعماهم النعم أيضاً . 

ولدست جنة ابن عربى ولا حپنمه إلا الحالة الروحمة الى تكون علمها النفس 
الجزئمة بعد مفارقتها البدن وأم عامل في سعادتها أو شقاما درجة معرفتها بالل 
وبالوحدة الداتمة في آلوحود . فمن عرف هذه الوحدة حى معرفتها وتحقق بها 
حظي بالسعادة العظمى » ومن حهل تلك الوح دة جهل سر الوجود وحقبقته 
ومصدره ومصيره » وكان حظه الشقاوة والعذاب . ولکنه عذاب موقوت 
برتفع برفم الحجاب أي برفم الجهل . فإذا ما انکشفت المقيقة» زال معنى جهن 
في حق أهلها وحل" نحل النعم المقم . وهو نعم خاص بهم إما بفقد الا الذي 
كانوا يحدونه في حالة جبلهم »أو دشعور م بنعم آخر مستقل کنعم أهل الجنان 
في الجنان . 

قارن التعليقين الثاني والسادس على هذا الفص . 


الس اماري عم 


(١)الحكة‏ الفدوحمة 

تشرح هذه الحكة معنى الق كا یفهمه ابن عر لي. والخلق عنده فتوح - جمم 
فتح - أي سلساة من التجلبات والظور لا إحداث لوجود من عدم . وقد تؤخذ 
كامة « الفتوح » على أنه مفرد لا جم ومعناها حصول شيء ما ل یتوقم ذلك 
منه » وهذا العنی متحقق في ظمور اقة صالح من الجبل وني ظبور الق بصور 
الق في نظر الجاهل اححوب . 

وبعض النسخ یعنون هذه الحكة بالحكة الفاتحية نسبة إلى الاسم الفاتح الذي 
فتح الق به الوجود . وهذا أيضاً متمش مع رأي متصوفة وحدة الوجود لأنهم 
يعتبرون « الق » فتحا لصور الموجودات فىالذات الأزلة لا إنشاء ولا إبداء) 
ها . والحقيقة أن كل اسم من الأسماء الإهة 1 فاتح » مذا العنی . ومذا سوا 
هذه الأسماء مفاتح الغيب وقالوا إا المشارة إلءها في قوله تعالى: « وعنده مفاتح 
الغنب لا بعفها إلا هو » ( قرآن س ٩‏ آية وه ) . 

(۲) « من الآبات آيات الركائب » ... الأيبات . 

الركائب في الاصل الإبل ولكنها مستعملة هنا معنى أعم” حسث تشمل الابل 
وغيرها ما عکن أن يركب . ومن المعجزات التي خص الله بها الأندياء ناقة صالح 
وبراق مد عليها السلام . هذا هو ااعنى الظاهر لاشطر الأول من البيت الأول ؛ 
ولكن له معنى آخر باطنا يدل عليه ما بقي من الأبدات . فكلمة الركائب في 
الحقبقة رمز لصور النفوس الحموانمة التى هی ركائب للنفوس الناطقة » کا أرن 
الأبدان ركائب للنفوس الحموانية . 30 المعنى يكون لكل ني » بل ولكل 


۱۳۲ 


إنسان ر کسة تسیر به حدث تقتضمما طسمتها » وهذا معنی قوله وذلك لاختلاف 
فى الذاهپ . ولکن مها اختلفت مذاهب السير وتعددت وتماینت فانم-ا تتحه 
كلها نحو هدف واحد هو الحتى . غير أن بعض أصحاب تلك ال رکائب يسيرون 
بها في الطریق الحق ويصلون ہا إلىالش وهؤلاء مأهل الكشف والشپود»وبعضيم 
بقطمون بها البراري القفرة والصحاري المجدية الي نتسپون فما وحارون لكثرة 
ما لب عليوم من ظلات العقل والندن ہا وهو لاء ۵ المحدوبون من الفلاسفة 
والتکامین وغيرهم الذين يصفبم بالجنائب أي المبعدين عن الحقائق. قال الشاعر : 

هواي مع الركب المانن مصعد جنيب وجئاني بمككة موثق 

وان عربي أعدل من أن يبخس الناس أشياءم وينكر على المجتهدين رة 
احتمادهم . فالمبتدون القائمون باق والضالون في غمابة الجبل فى نظره سواء من 
حيث إن کلا منهم یتسم في سيره إلى الحى ذلك الذور الذي قدار له أن بسير فيه 
- قل“ ذلك النور أو عظم- وتدکشف له فتوح الغیب وأسراره» وليس الغیب 
إلا الذات الالهية » وليست أسرارها إلا الوجود الظاهر . فكل منهم تنكشف 
له حقائق الغسب وأسراره على نحو يتفتى وذلك النور الذي دسبر فيه > وهو اما 
نور القلب والشمود أو نور العقل والبرهان » وبذلك تقل إن الاعتقاد الخاص في 
الله وهو ما أشرنا إليه في الفص السابق . 

وهذا هو مل الميت الآخير : 

وکل منهم ياتنه مله فتوح غيوبه من كل جانب 

ولا معنى لاقول بأن الضمير في « منهم » يعود على القائمين بالق دون غبرم . 

(۳) « إعم وفقك الله أن الآمر مبني في نفسه على الفردية وها التثليث . . . 
وعن هذه الحضرة وجد العام » . 

تلعب فكرة التثليث دوراً هاما جداً في فلسفة ابن عربى : وغريب حقاً أن 
يكون فا هذا الشأن في تفكير صوني مسل» ولكن صاحبنا خرج على كل مألوف 


بت ۱۳۳ - 


ومقرر عند المسامين > فلم لا يقمدس من ن المسمحمة کا اقتبس من غيرها مادام في 
استطاعته أن بصیغ کل ما بقدسه بصمغة ة نظردته ٤‏ وحدة الوحود؟ 

أصل الوجود كله هو الواحد الحتى ولکنه من حمث ظبور الوحود عنه - 
لا من حمث ذاته الطلقة وحدها - مثلث الصفات لأنه من حدث حوهره ذات” » 
ومن حبث صلته بالوجود الظامر مريد” وآمر" . ولذا كان أساس الامحاد الفردية 
الأولى التى ها هذا التثليث : اذات الالهية » والارادة والأمر ( الذي يعبر عنه 
بالقول ) . ولا تقاف هذء الفردية الثلاشة ى الو جد وحده» بل تظبر کذلكک في 
الشيء الوحود » وبغيرها لا يصح تکوینه واتصافه بالوحود » فهو أيضاً ذات" 
مطيعة لارادة ااو جد متثلة أءره . وبذا حصلت اللمقابلة التامة بين الثالوثين : 
الوث الى والوث الق . آر بن الثالوث او حد والثالوث الکو وظیر 
الوحود عن الواحد . 

ولکن وضع المسألة بهذه ااصورة قد يشعر بأن ابن عربي يدين بفكرة الق 
بالعنی المعروف » وأن للخالق إرادة مطلقة وأمراً حقيقياً في الوجود » فى حين 
أنه ينكر بتاتا الق بمعنى الإيحاد من العدم » ويبطل عمل الارادة الالهية ‏ کا 
رأينا - بإخضاعها لنوع من اابرية لا تستطسع عنه انفكاكا > ويفسسر الأمر من 
قل الخالق والامتثال من فدّل الحلوق بأنه لسان حال » كأن الخالى في فعله 

والحلوق فى انفعاله ينطقان بلس ن الخال أن بدنهیا نوعاً منالتأثير والتأثر لا على أنها 

حقمقتان مدفصلتان احداها غ الاخری » بل على انا وحپان لحقيقه واحده . 

فكأن فكرة الخلقى والإحاد عند ابن عربي فكرة قضى ہا المنطى لا طمدعة 
الوجود . فهي نظرية في العلمّية منطقية لا وجودية . ويمكننا أن نوضح هب 
الملاقة المنطقمة بين الثالوثين الاذين عثلان الحقمقة الوجودية على النحو الآلى : 
ليم | ای ( الفاعل ) سه ذات : إرادة : قول 


م42 


۱! ۱! - 


| سو ره 
لو ار ١‏ طاو ) القابل ( ها وات : ماع امتئال 


- ۱۳۱ — 


وتظبر فکرة التثليث المسبحمة واضحة کل الوضوح في هذه السألة وفي کل 
ما ذکره ان عربي في اب" والانتاج والاحاد ني عالي الكائنات والعانی۱۲- 
وفما ذکره عن «الکامة» التي بعتبرها الواسطة فيالخلق. ولکنه ل يتأثر بالسبحبة 
نفسپا بقدر ما تأثر بفلسفتما التي وصلته على النحو الذي صاغها فيه مفکرو الاباء 
المسيحيين بالإسكندرية منصبغة إلى حد كبير بافکار إسلامية أدخلباعلءها بعض 
فلاسفة الاسلام ومتصوفيه أمثال الحسين بن منصور الحلاج . 

ومع هذا كله تختلف فكرةالتثليث عند ابنعر بي اختلافاً حوهرباعن نظير جا 
في المسيحية » فان تثليثه لا خرج عن كونه اعتباربا وفي الصفات لا في الافانم » 
وهو فوق كل هذا حاصل من وجبي الحقىقة الوجردية على السواء . 

(؛) « كا يقول الآمر الذي 'يخاف فلا بعصو لعبده قم' فقوم العيد امتثلا 
لفان تيه 7 لا من فعل السند € . 

هكذا يتصور ان عربي الخلق ‏ أو بمسارة أدق هكذا يقضي على فكرة 
الق ويعطل الارادة الاشة . لا شيء ي عاله د خلى من عدم > وإنماالخلقى 
إخراج ماله وجود بالفعل في حضرة أخرى من حضرات الوحود إلى حضرة 
الوجود الخارجي ؛ أو هو اظبار الشیء في صورة غير الصورة التى كان علسپا من 
قبل . فالمام عنده حقيقة أزلمة وك لا تفنى ولا تتغير إلا فى ی . آما ذات 
العام أو جوهره فلا يخضع لقانون الكون والفساد . فإذا أراد الله خلتق شيء من 
الاشاء أمره أنيكون فسکوت. والکوان أو التکوان من فعل‌الشیء نفسه لا من 
فمل الله . بل لیس لله في إيحاد الشيء إلا قوله له « كن » » کالسید الذي لا 
نمی أوامره » يقول لعبده قم فیقوم : فليس السید في قيام العبد سوی آمره 


)۱( تقول : ت٥ث‏ محم وبي وقد كان واحداً 3 صير الأقنام بالدات أقنا 
(۲) يقول مثلا إن الاستدلال القمامي قائم على التثليث لانه بشترط فيه ثلاث قضابا وثلاثة 


دود , 


۱۳۵6 سب 


له بالقيام . والقبام من فعل العرد لا من فعل السبد . أبن الخلق هنا وأين القدرة 
عله ؟ بل أبن إرادة الخلق؟ إن منطق مذهيه بقتضه ألا بستعمل كامة «الخلق» 
بمعناها الديني وإلا رقم في تناقض شُنيع مع نفسه » وهو بالفعل لا يستعملها بدا 
هذا المعنى ؛ ولکن حرصه على أن يتخذ من آيات القرآن أصولاً لآرائه لمصور 
هذه الآراء تصويراً دینما في ظاهرها» يحره في آغلب الأحمان إلى استعمال كامات 
« الق » ونحوها » فسقي على الألفاظ في صورتها ويقرأ في معانبها ما شاء له 


۰ ۰ م 6 
مدهبه في وحدة الو حود أن دقراه ۰ 


وقد يقال كيف يخاطب الشيء ويؤمر وهو بعد م يكن ؟ كمف يشمّه الشيء 
اغلوق -قبل خلقه- بالعبد الذي عتثل أمر سيده؟ أليس هذا قباس مع الفارق ؟ 
وألیس من التناقض أن نقول إن الشيء قبل أن يكون يؤمر بأن یکون ؟ 
والجواب على كل هذه الأسئلة ليس بالأمر العسير على ابن عربي : فقد ذكرة أنه 
بری أن الأشاء قبل وجودها الظاهر ليست أموراً عدمية صرفة» بل لما وجود 
ثابت في العام المعقول : وهو وحود بالقوة . فالامر الالهي مخرجها من القوة إلى 
الفعل عقتضی طسعتها. ولکن تشبيه الخالق والخلوق -حق بالعنی الذي بفهمه- 
پالسد والعبد تشیبه لا مخلو من فحاحة » وهو كغيره من التشیسهات الا خری 
التى يستعملها ‏ بزید آراءه الممتافيزيقية غموضا أكثر ما يوضحها . 


(ه) « والشرط المخصوص أن نکون احکم أع من العلة أو مساویا ما ... 


نذحة غير صادقة » . 


المراد بالحكم هنا الحككوم به في نتيجة القباس ‏ أي الحد الأكبر » وبالعلة 
الحد الأوسط . ومن المسائل المقررة في المنطق أنه بشترط لصحة النتدجة أرن 
يكون الحد الأكبر في القباس أعم من الحد الأوسط أو مسا ويا له . والأول 
حقولنا : 


— ۳~ 


كل حبوان جسم 
الإنسان حموان 
.٠.‏ الإنسان جسم . فجسم ‏ وهي الحد الأكبر أعم من حبوار_ . والثاني 
کقولنا : 
كل حبوان حساس 
الإنسان حموان 
.". الانسان حساس .فحساس وهي الحد الأكبر مساو لوان . 
وقد ذكر القباس هنا ليستدل به على أن التثليث أساس الانتاج في المعنويات 
كا أنه أساس الانتاج في الخلق . 
)٩(‏ « وهذا موجود في العام مثل إضافة الأفعال إلى العبد معراة عن نسيتها 
إلى الله ؛ أو إضافة التكوين الذي نحن بصدده إلى اله مطلقاً » . 
بعد أن ذكر أن الدليل القيامي قائم على التثليث وبمّن شروطه المنطقية قال 
إن مخالفة هذه الشروط تؤدي إلى نتائج غير صحبحة وذكر ذتبحتين من هذه 
النتائج : الاولى أن أفعال العمد هي من عله وهو رأي العتزلة؛ والثانية أن الق 
من فعل الله وهو رأي جمهور المسامين . والسیب في عدم صحة هذه النتائج هو 
عدم توافر شرط التثليث فمپا . آما رأي المعتزلة في نسمة الافعال إلى العبد فير َد 
عليه بأن العبد لا عکن أن دككون خالة) لافعاله لانه جرد قابل » ولا عکن 
لاقابل اللحض أر يأني فعلاً من الافعال إلا إذا اكتسب قوة الفعل من فاعل. ‏ 
والفاعل في كل شيء هو الله . فنسبة الفعل إلى العبد معراة عن إضافته إلى الله 
خطأ أتى من آنم لم بقیموا دليلهم على التثليث الا تي وهو «قابل» ‏ « فاعل »- 
« فعل » . ولو أقاموه على هذا التثلسث لوصلوا إلى نتمحة أخرى . 
وبمثل هذه الطريقة نستطيع أن نرد على القائلين بذسبة التكوين إلى الله 
مطلقاً دون نظر إلى الکوان . نعم إن المکن في ذاته لا قوة فيه على الوجود . 


۱۳۷ — 


ولکنه لک بوحد امتثالاً لامر الله يحب أن تکون فمه القدرة والاستمداد على أن 
لو حك. من الط إذنأن بسب التكوين إلى الله و حد ه ونهمل إمكانية الممككن . 
بل الواحب أن نننی دلملنا عل التثلث الا ق وهو : المکن ف فوته أن بکون: 
الله الآمر بأن نکون : التکون . 

D (۷(‏ فالوحه الخاص هو تكرار والحادث» ¢ والشرط الخاص موم ااعله ۰1 

الاشاره هنا إلى كامة 2 الحادث 4 الواردة في القاس الدى دكرة و هو ۳ 

کل حادث فله سبب 

والعالم حادث 


0 العالم له سلب 


فكلمة » الحادث 04 و هی ال وجل مکررهة 2 القاس لورودها ق 
القدمتین : 

آما العلة التي آشار البها فهي علة وحود العام وهي أن له سيا > فهي الحد 
الأكبر فى القساس . وقد استعمل كامة « العلة » فى هذه المسألة عمئين تلفين 
0 الالتفات إل وإلا وقع ا والإيهام ف فهم كلامه. فقد استعمل «العلة» 
الرابطة بين الحدين الأكبر والأصغر ؛ ثم استعملها في مثال خاص - وهو ال ال 
الدی سدت قمه سدممة العام ت دمعی عل وحود العالم 8 

(۸) « فلله الحجة المالغة » . 

أي فلله الحجة البالفة على عباده فما يأتونه من الأفعال . وأي ححة آبلغ في 
ادانه العيد من أن کون کل ما دظهر ره ف ظاهره من حك ما استقر ف اطنه ۳ 
فالفعل فعله و لیس للحق فيه إلا أن عنح ذلك الفعل الوجود » أو الفعل فعل 


(<) 


EA 


ا حى في صورة العسد وبذا تکون الحجة البالغة للحتى على نفسه . وأيا ما كارن 
مصدر الفغل فاطبرية ظاهرة فيه . 

راجم ما ذکرناه عن نظريته في ابر فما سيق . 

ولکن ان عر یی کمادته - لا يترك المسألة عند هذا الحد : أي لا رقف 
عند حد التقر 5 الفلسفى فما » بل بلتمس فا التأسد من حانب التصوف أيضاً . 
فالانسان - في 82 لا يدرك صدور الافعال عن الاشاء نفسها وما استقر 
في بواطنها بالعقل أو حملة الدليل : وإنما يدرك ذلك بالذوق والشهود . فمالذوق 
وحده يدرك صاحب الكشف سراان الق في الوجود وظیور کل ما يظهر منه 
بحسب طبيعة الوجود ذاتها . ولذا يقم المعاذير للموجودات كلما فما يظبر عنها ما 
يلاثم أغراضها - وهو ما دسمى عادة بالخير - وما لا يلاثم أغراضها وهو الذي 
دسمى عادة بالشر . 


الس اساي ان 


(۱ ( القلب 5 

القلب عند ان عربى کا هو عند سائر الصوفية الاداة ای حصل مها العرفة 
با لله ولاسر ار الإهة : بل يكل ما ينطوى حت عذوان العم الباطن : فهو ادا 
إدراك ودوق لا هد حب وعاطفة ۳ أما 5 اب عندم فرو الروح 4 وإن 
كانوا ينسيون الحب إلى القلب أحمانا . وهنالك طريق ثالث للاتصال الروحي 
عندم وهو « السر » الدی هو کر التأمل ق الله . 
2 ذلك منحى القرآ ن الدى صور القلب هذا التصور فحعله ۳ للاعان مت | 
( س حمد ‏ ۲۲ ) . « أولئك الذين كتب في قلومم الإيمان » ( س الجادلة ‏ 
۳۲۱ ( فأما الدين ف فلوم ريع فمةآمعون ما ساره ممه ادتفاء الفتنة وادتغاء 
تأويله » ( س آل ران - ٩‏ ) وما شا کل ذلك . 

ولدس المراد بالقلب تلك المضغة الصنويرية الجاعة ف الحانب الاسر من الصدر 
وان كانت متصلة به اتصالاً ما » لا يعرف كنهه . بل هو القوة الخفية التي 
تدرك الحقائق الإلهمة إدراكاً واضحا حلا لا خالطه شك . 

وإذا أشرق فيه نور الإيمان وصفا من غشاوات المدن وشهواته انعکس عليه 
العلم الإلهي : أو على حد تعبیر ابن عربي : انکشف ما فيه من العم الالمي فشاهد 


فہه صاحه صفحة الوحود : بل شاهد فه الق ذاته . وه ذا فى نظره معنى 


e 


الحديث القدسي الذي يقول الله تعالى فيه : « ما وسعني أرضي ولا ماني ولکن 
وسعنی قلب عبلئ الژّمن » . ولکن قلت أى عسد مومن ؟ بقول ان عرق هو 
قلب العارف الذي ددور مع الحق ينا دار و ف كل حل تجاه ١‏ 
هو القلب الدي لا دشاهد سوى الق . 

ولكن القاب مححوب عادة عن ای مشغول عنه عا سواه » تتنازعه عوامل 
العقل والشموة . ولذا كان جال نضال دام بين جنود الق وجنود الشيطان » 
يطلب کل الظفر ده لنفسه . وتتلخص حماة السالك في الطريق الصوفي في تدبير 
الوسائل التي بقهر مها شيطان النفس ويظفر باق . 

وللقلب بابان تدخل المعرفة الالهية من آحدها » وتدخل الأوهام إلمه من 
الآخر . وهذا عالم" وذلك عام آخر کا بقول جلال الدين الرومي . فغاية 
الصوفي تخدص القلب من أثر الأوهام بطرد كل خاطر يتصل بما سوى الله . 

وقد أنكر الصوفية على العقل القدرة على فهم الألوهية وأسرارها قائلين إن 
العقل مقبد عنطقه فى دائرة الأمور المحدودة المتناهية . آما الحق فلا حد له ولا 
نهاية . ومن ناحمة أخرى برى العقل الأمور على أكثر من وجه ؛ وبری الشيء 
الو احد ونقيضه > ویدافم عن کل منهیا حجج متكافئة ف القوة والاقناع ۱ شم هو 
فوق ذلك بسدل على الحقائق ستاراً كشفا من الألفاظ » بل لقد بعنی بالألفاظ 
التى هي رموز الحقائق ويغفل عن القائق نفسها . وقد أفنى الفلاسقة أعمارم 
اا و ا ا اما مق مكار وه إل ميان 
ذاتها ثم يمسكون عن الحديث عنها - أو لا يحدون من الألفاظ ما يستطيعون به 
التعبير عما دشاهدونه . 

(۲) إعل إن القلب - أعني قاب العارف - هو من رحمة الله > وهو أوسم 
منها » فإنه وسع الحق جل جلاله » . 

موضوع الكلام هنا هو قلب العارف لا القلب الإنساني إطلاقا » والعارف 


یت 


تاما و کونا جامعا ها . والقلب من رحمة الله لانه شيء من الأشياء التى وسعتها 
الر حمة الالهمة ف قوله تعالى : 2 ور هی هنک کل قوم ) 6 أي هو شىء من 
الأخناء الق منحپا الله الوحود نعمة منه وفضلا » اذ حرینا عل تفسیر ال دة 
الالهية في هذا الکتاب بمعنى إسباغ الله الوجود على الأشاء . ورحمة الله الى 
وسعت كل شيء في الوجود أي في الوجود الخلوق أو في عال الوجود الإضافي- 
و سعى ررقن ولا سمالي ولکن و سعی قلس عدي المؤمن 4 ۰ و شذا كان القلب 

بأي معنى إذر: وعلى أي وجه وسم قلب العارف الق" جل حلاله ؟ هذه 
مسألة ظهر فسا احتلاف بن الصوفية لاختلاف مشار م و مداهمم ۰ اما أهل 
السنة منهم فيذهبون إلى أن قلب المؤمن الصادق في إيانه لا يتسع لشيء من 
الاشاء مع الق لانه مشغول به عمن سواه . فهو لا بفكر إلا في الق ولا بری 
شا سوى الحق ولا خطر به خاطر إلا كان متصلا بالحق . فى عن نفسه وعن 
كل ما سوق الق و دی اق و حده ۳ وهدا اف عامة الناس وطريقتهم في 

وأا الخاصة - والقصود م دام صوفية وحده الوحود بت فدفهمون احتواء 

الأول 8 أن قلب العارف بشاهد الحق في كل مج وراه في كل شىء وبعيده 
في كل صورة من صور المعتقدات . فمو هولى الاعتقاد كلها کا أشار إلمه من 
قبل . فهو يحتوي الق بمعنى أنه مجتمع صور الاعتقادات في الح . والمراد 
باق هنا « الحى الخلوق فى الاعتقاد » لا ای من حمث هو في ذاته . وی هذا 
المعنى قال ابن عرلىي : 
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عقد الخلائى فى الاله عقائدا وأنا اعتقدت جسم ما عقدوه 

الثاني : أن العارف هو الانسان الکامل الذي جمع کل صفات الوحود في 
نفسه فکان بذلك صورة كاملة للحق . ولا كان قلب العارف عثابة المرآة الي 
ينعكس علمما وحوده الذي هو صورة مصغرة من وحود الق » شاهد الق في 
عرآة قلبه وهذا معنى احتواء قلمه علنه . ولا يحتوى قلب إنسان آخر - بل ولا 
وروی ا کی یاقا الا ر 
ناقصة للحتى بنتزعونا من صور وحودم الخاصة . 

(۳) « ورخته لا تسعه . هذا لسان العموم من باب الاشارة » فان ای 
راحم ليس کروم فلا > لأ مه فيه » . 

المسألة هنا : هل الرحمة تسم ای كا تسم الق : وهل ها حك في الق ؟ 
يقول إن لغة العموم - وهي لغة أهل الظاهر تثبت أن الرحمة لا تسم الق لأنه 
راحم غير مرحوم : اي متلح الوجود للأشياء - وهو الراد بالرحمة - من فعل 
الحق » آما الق فلا بوصف بأنه مرحوم بهذا المعنى . هذا إذا نظرنا إلى الق في 
ذاته ؛ أما إذا نظرنا إلمه من حدث تحليه فى صور المکنات وظبوره ا فلارحمة 
حك فيه أيضا » فان الوجود يفيض على هذه الممكنات فتظهر بالصور التي هي 
علمپا » وهذا هو الرحمة بعيئها. هذه هي لفة أهل الخصوص التي شرع بعد ذلك 
في شرحها . ول بزد في هذا الشرح على ما ذكره سالفاً وكرره مرارا من انتشار 
النفس ال رحمافي على صور الموجودات وظبور الحق بمظاهرها : وانتهى من كل 
هذا إلى أن الرحمة الإهية قد وسعت الق آیضا » بل هي أوسع من القلب أو 
مساوية له في السعة . راجم ما ذكر عن العنی الخاص للرحمة في الفص الأول 
والفص السادس عشر وما ذكره عن العطايا والمنح في الفص الثاني . 
(؛) « فالألوهية تطلب اللمألوه والربويية تطلب المربوب » . 


/ 
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هذا بیان لسيب وجود العا! وظپوره بالصورة التي هو عليها . وذلك أرن 
الأسماء الإهة التى هي عين مسمى الق تطلب ما تعطه للوجود من الحقائق : 
أي تطلب مظبراً خارجيا حمتقی وتظبر فيه كالاتها. وليس ذلك الظپر إلا العالم. 
فلا بد إذن من هذا الظهور ولا د" من وجود العالم » وإلالم يكن للأسماء الالحية 
معنى . والطلب هنا - في قوله : « طالبة ما تعطبه من الحقائق » إشارة إلى 
ضرورة عقلية هي ضرورة وجود أحد المتضايفين إذا وجد الآخر . فالأسماء 
الإغهية تطلب - أي تطلب عقا: ما محقق معانسها وهذه هي متضايفاتها : فإنه 
لا معنى لوصف الق بأنه عالم إلا إذا وجد المعلوم » ولا معنى لوصفه بالألوهية إلا 
إذا وجد ال الوه » ولا بالربوسة إلا إذا وجد المربوب وهکذا . 

وف الأسماء الالهمة طائفتان متابزتان ختلفتان : إحداها الأسماء الق يتصف 
8 الق من حمسث ۳ ا ى معموداً - ومن هذه تتکوان اوه : 
والأخرى الأسماء التي يتصف بم الحق من حمث كونه مدبّراً للوجود ومتصرفا 
فمه : ومنها تتکون الربوسية . أن حمث آلوهنة الق بعد و حتاف ويقداس 
ويسبّح محمده ویدعی و'يتضرع إلبه إلى غير ذلك من الأفعال التي يقوم يا 
المألوهون إزاء إههم . ومن حك کونه ربا برزی الق ودد بر الکون وحسب 
المضطر إذا دعاه » وغير ذلك ما بقوم به الرب نحو المربوبين . فالألوصة إذن 
تطلب الألوهين » والربوبمة تطاب المربوبين ؛ ولا وحود لإحداهما- بل ولا 
تقدير لوجود إحداهما إلا بوجود أو تقدير وجود ما يضايفها . وقد صرح ابن 
عربي بهذا الى في موضع آخر من الفصوص بقوله : « فنحن بمألوهيقنا قد 
حملتاه ۳ 6 . 

هذا کلام بقضي به منطق العقل ومنطق أي مذهب من مذاهب الدين » 
ولکن ما معناه وما قبمته فى مذهب ابن عربي وهو بقول بوحدة الوحود : أي 
بوحدة الاله والألوه والرب والربوب ؟ لا بزال اله ان عربى بعد وقدس 
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وسح مد :+ رو لكن معان خاضة برضف شده الا لداظ > وقد سيق شرح 
دعضما . وهو معدود ومقد س و مسمح حمده من حمث إنه د الكل » > والدي 
بعبده ويقدسه وسیح تحمده هي أفراد الموجودات أو صورهتا . فالألوهية 
والمألوهية ٠‏ وإن لم يكن ل المعنى الديني الخاص الذي نعرفه » ليسا خلواً من 
معنى فلسفي له قسمته وخطره في مذهبه . على أنه قد يشرب ذلك العنی 
الفلسفي أحمانا روحا ديثية عالبة ويدث فيه عاطفة دينية قوية لا تقل في قوعا 
ولاو ضراب العو رز ساطلة أي ارول دی داد ا زر 
الق وی من مجاليه ل بزل مفتقراً إلى الحقانذي هو أصله- مستمدا وجوده 
من وجوده » لا قممة ولا وجود له في ذاته. وأي افتقار أعظم من افتقار الصورة 
- وهي في داتها عدم حص - إلى من دقومپا وبوحدها ؟ 

فشأن ان عربي في هذا الصدد شأن « اسینورا » : ل حلفت في قلبه صوت 
العاطفة الديذية» وان قضی عقله على كل معنی من المعاني التى حملپا ألفاظ الدین - 
أ وا ارال ومر ادن فتاه ای اما فيو الفين افا 
الواسع الذي وجد أصوله ومبرراته في رحبة وحدة الوحود . ۱ 

على أن الألوهية والربوبية من جبة أخرى ماتقرتان إلى الآلوهین والمربوبين » 
ولا بد من ذلك لكي ينعكس كل من المتضايفين على الآخر تام الانعکاس 
ويتكافة وحودا وعدما . فإذا قلدا إن الحق غنى عن العالمين» كان المراد بذلك 
الذات الاشة الق لا نس فا مطلفا ای الوجود.می حبتهی» لا الق الذي هو 
الاو ۰ ۱ 

(ه) « فلها تعارض الأمر ع الذست ورد ف ابر ما وصف الى ده نفسه 
من الشفقة على عاده » . 

لا تعارض ولا تناقض في الدات الاهمة من حنث ماهى عليه في نفسپا » 
الک ار رالات ادان ا سحي الأسماء الإلحنة بو الماك الف 
هي نسب وإضافات بين الدات الواحدة ومظاهرها الكونية الكثيرة. والمظاهر 
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الكونية متمارضة متناقضة فلا بد من وقوع التعارض والتناقض في نسبها إلى 
الذات . فالحق موصوف بصفات متضادة كالآول والآخر والظاهر والساطن 
والمل والجاسلى » وهو في مذهب ابن عربي - موصوف أيضاً بصفات 
الحدئات لأنه هو الظاهر في دورها الكثيرة المتباينة . ففي هذه الحضرة فقط 
وني هذا المقام وحده » وهو مقام الكثرة ( لا مقف_ام الوحدة الذي هو حضرة 
الذات ) وصف الق نفسه بالشفقة على عداده وبر حمته إبام » فإن شفقته و رحمته 
بتحلبان في منح الوجود للكثرة الوجودية التي هي العالم . وهذا قال : « فا 
تعارض الأءر حكم النسب » : أي فاما وقعت المعارضة في الذات الالهية من 
أجل نسمها إلى الكثرة الوجودية » خلق الله العام . وخلق العام هو عين 
شفقته ده . 

(5) « فلا « بزال « هو » له داعا بدا » . 

ذکر في الفقرة السابقة أن للحق تجلبین : تحلى غيب وتحلي شپادة . فتحامه 
ف الغسب هو تحلمه لداته في ذاته في الصور المعقولة لأعنان الممكنات وهذه هي 
حدضرة م الأسماء واافض الاقدس الدي شر حناه في لقن الأول . ونجلسه في 
الشهادة هو ظهوره في صور أعبان المکنات في العال الخارجي » وهو الفيض 
القدس الشار إلمه هنالك . فالتجلمان هما هذان الفيضان أو الحضرتان 
التقابلتان وها أيضا المرموز البها بالاسمين الاهین : الأول والآخر أو الماطن 
والظاهر : E‏ وعالم الشبادة . ولا كان الضمير « هو » يشير إلى المفرد 
التائب كارن رمزاً على عالم الغبب » ووجب إطلاقه على ال في تحليه الأول 
وحده » وضذا قال : « فلا بزال « هو » له ( أي للحت ) دام آبدا . ولا بطلق 
« هو » على عام الشهادة لأنه كثرة مظبرية لا ذات واحدة » کا أنه لا يقال على 
أي موجود من الوحودات إنه هو الى . وهذا كفّر ابن عربي النصارى في 
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قو طم : و إن الله هو مسح عسى ان عردم » لا قصدوا أنه عسیی ان مریم 
دول عبره ۰ 
ذهب مور الصوفية إلى ار الحق حل لقلب کل عيك تسب استعداد ذلك 
القلب » ولکن ابن عربي مخالفهم في هذا الرأي ويذهب إلى أن قلب العسارف 
يلون فى كل لظة بلون الصورة الي يتحلى له اخق فما ؛ فهو همولى اهاز أو 
الاعتقاد 3 اا 7 و مدا قال : 2 فإن العمد - و دصد ره العارف اض مس 
دظور للحقی : و الر اد دظم‌ر وله للحى : على قدر الصورة الي دحل له فمها 
ای » . وقد شرح هذا المعنى من قل ف قوله : « فان القلب من العارف او 
الانسان السکامل بمنزلة حل فص الخاتم من الخاتم لا يفضل : بل يكون على قدره 
وشکله » . فككأن امسألة إذن لست مسألة استعداد للقلب محصل تحلى ای 
بمقتضاه » فيراه القلب على هذا النحو أو ذلك وبدر که فى هذه الصورة أو تلك» 
بل المسألة مسألة مرآة تنعكس عليها صور سم الموجودات فيدر ڪا قلب 
العارف على انا صور للحق ويتشكل دشکلها ویتلون باو ا ويضق ويتسع 
بضمقها وسعتها » لآن القلب من هذه الصور كفص الخاتم من الخاتم . على أن هذا 
لا بمنعنا من أن نسمي قدرة القلب على قبول جميع صور التجلي الإهي استعداداً 
أيض] وأن قلب العارف قد قدار له ذلك في عام الغيب کا قدر لغيره ألا يدرك من 
الحق في قلب العبد تفسير صوفي » وتفسير ابن عربي تفسير فلسفي متأثر بمذهه 

(۷) « فلا بشید القلب ولا العين آبدا إلا صورة معتقده فى الق » . 

ذعك أن مرح معی احمواء قلب العارف للحق ومشاهدته له » أراد أن دمر 
دلك « الحى » المشبود » فقال إنه صورة معتقد العارف . فالعارف يشهد جع 
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صور المعتقدات لانه لا تقد بصورة دون أخرى ؛ وان شئت فقل أنه دشهد 


اي الخحلوق 2 المعتقدات 2 هذه الصورة > سنا دشهده غر ه ف صورة خاصة 
ولا براه إلا فما : وهؤلاء هم أصحاب الاعتقادات الخاصة . 

وفي هذه العبارة اعتراف صريح من ابن عربي بأن « الق » في ذاته لاس 
مشهوداً لأحد في هذه الدنيا » وإنكار صريح على الصوفية الذين یدعون أنهم 
بشاهدون «الحمى» في حال وجدم وفنائم . فليس الق - في نظره - مشمودا 
لأحد من حيث ذاته القدسة النزهة عن جسم النسب والإضافات وكل ما يتصل 
بالوحود الخاردى ٠:‏ ولسن اطق مشپودا لاد فو ت انه دات موصوفة 
بالصفات ال سعاء > إلاعن طریق الحالى والمظاهر الوحودية الق تالف منیا 
لقابو كوو اقلق و سود ی: فلت رن قلب انارق ونه خاضي فق 
عدون ماک ادت هد لفات 

فان عدّرنا عن هذه المألة بلغة التحلنات کا يعبر عنما هو أحمانا » نقول 
o‏ و لود در كرالك وی ار 
أعانه وصفاته » ولکنه مشپود ل قري نی صور الاله الخلوق في (اعتقدات . 

(۸) « فالامر لا بتناهی من الطر فين » . 

المعرفة الحقمقية بای هو أنك لا تقىده في صورة خاصة فتقر" به وتنکر ما 
عداها » بل تطلقه إطلاقاً في جميع الصور ال شوه یو اج او في جميع 
صور الاعتقادات على السواء. وصور الوحود لا تتناهى معر فتك الحقلا تتناهى . 
ولذلك قال : « و كذلك العم بالل ما له غاية في العارف يقف عندها . وكيف 
يقف العم بالل عند غاية» والعلم به مستمد من العلم بمظاهر الوجود المتغيرة المتمدلة 
في كل آن من الآنات؛ والخلق الجديد'١)‏ الدي هو حول الحى في الصور هو قانون 


(۱) يشير ان عرني في مثل هذا المقام إلى قوله تعالى : « بل م في لس من خلق حدید » 
( قرآن س ۰ه آية ۱6 ) وبشرح الق الجديد پذا المعنى . وقد عالج هذه المسألة في الفص 
السادس عشر . 
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الوجود ؟ والراد بالطرقين اللذين لا نهاية لما هو « العلم بالحق » والحتى نفسه من 
حبث ما هو معلوم . ولانهائية المعلوم تفضي حتماً إلى لانهائية العلم . 

» وما تمرف ما قا سوى عند له همه‎ « )٩( 

أي لا يعرف حقيقة الوجود وأنه واحد على الرغم من کثرته > وع-ام" على 
الرغم من تخصصه ٤‏ ونور كله على الرغم من وجود الظامة فيه > إلا عند وهه الله 
تلك القوة الخفية الغامضة الق دسممها الصوفىة بالهمة . وقد سبق أن شرحنا 
امه من واي هس ده اة و الان الات غل اشن الاد + 
وظفة هة العارف في الق 06 الاشاء . آما هنا فيشير ابن عربي إلى 
ناحبة أخرى في الحمة » وهي وظفتها كأداة لتحصيل المعرفة بالأمور الق دعجز 
العمل عن |ٍدراکها :فزي من هذا الج مرادفة للذوق الوق : ` 

ومعنى الهمة توجه القلب وقصده محمسم قواء الروحانة إلى فعل آمر من 
لقوق أو كشب حقمقة من الحقائق : فهي عند الصوفية وسملة من وسائل 
التصرف وطردق من طرى العر فة في آن واحد. فهي القوة التي تنفعل ذا أجرام 
العالم إذا آقمت النفوس في مقام المعية ( الفص السادس عشمر )» وهي القوة التي 
تخترق الححب الكشفة الق يسدها المقل على الحقائق وتدرك كنه هذه المحقائى 
دوقاً. وحقمقة الحقائق كلها عند ابن عر ی هی وحدة الوحود. فالقلب وحدهت 
ER‏ وی رسا ب جا ان 
فقضي عليه بالعجز والقصور في هذا المبدان » لانه لا بستطیم التحرر آبدا من 
عموديته لمنبحه وهو منبج حلمل « الكل » إلى آحزائه : 

» » إن في ذلك لذكرى لن كان له قلب أو ألقى السمع وهو شبيد‎ « )٠١( 
قرآن س ۵۰ آية ۳۰ ) إلى قوله فان الرسل لا يتبرأون من أتباعبم الذي‎ ( 
. » اتبعوهم‎ 

فسر هذه الآية تفس ر يرا باطن) خاضات. كُعَادتة ارجا به عن معئاها 
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وی علها نظر بة معقده ف معرقة العياد بالحق ومدی صعدة هده المعرفة ٤‏ حاله 
کل متهم . قسم طالي المعرفة بالق ثلاثة أقسام : الأول أصحاب القلوب وهم 
الکاملون من الصوفبة : والشاني آصحاب العقول وه الفلاسفة والمتكاءون : 
والثالث الومنون الذین يأخذون عامهم بالتقليد من أندياهم. أما أصحاب القلوب 
فبعرفون الق بالشهود والدوق » ويرونه في كل مجلى ويقرون به في كل صورة . 
قهم ددورون مع الحق اغا دار ¢ ودشاهدون وحپه ) داته ( ن كل مشہد 1 
بقل الق في كتابه J:‏ فأینا تولوا فثم وجه الله 4 ؟( قرآن س ۲ اية 0 ). 

وأما أصحاب العقول من الفلاسفة والمتكامين فهم أهل الاعتقادات الخاصة 
الدین حصروا الحق ف صور شاف = سب راطق نأبی اطصر ۳ وهؤلاء ثم الدین 
« يكفر بعضهم ببعض ویلمن بعضهم بعضاً » من أجل ما وهموا أن الحتى في هذا 
| او داك أو فى ه ذه الصورة العقلءة أو تلك . ولدس هؤلاء القوم شهود 
للحق في فلومم » وان كانت له صور معقولة مجردة في عقوهم . 

وأما القلدون الذين لد الأندساء والرسل فما أخبروا به عن الحتى - وم 
المشار إلدهم دقو له ۳ 1۳ ةى السمم 4 فليم ٤‏ الق ایض اعتقادات خاصة 
وصور معينة ؛ ولکنهم آصحاب شیود - يدلبل قوله : « وهو شپند » لام 
دشاهدون ! ی بنوع ما 2 صلوامم وأدعبتهم و عنلونه بين آیدیهم اتساعا مر 
النی صلى الله عليه وسلم في قوله ۳ أعيد الله كأنك تراه € : حرم 
ما في قلتك وأنت تعبده حتى لكأنك تراه . ولس هذا شهود قلب كشهود 
المار فين من الصوفمة و ۳3 هو هود خال . 


(۱۱) « وبدا لهم من الله - في هویته - ما لم کونوا محآسيوت > . 
أشار فما سبق إلى الحديث القائل إن الله يتحلى لعباده يوم القيامة في صورة 


فنکرونه و ستعندون منه 4 وق صورة اخری فبعر فونه وسحدون له» وقال 


د ۰ 6 ۱ کت 


إن هذه الصور ليست سوى صور الاعتقاد الق يعرف فما أصحام ا ای أو 
ينكرونه. وشرح هنا معنى قوله تعالى «وبدا لهم مزالله ما لم یکونوا يحتسبون» 
بنفس العنی : أي أن الق تعالى بظپر لعباده يوم القيامسة بصور ل یکونوا 
يتوقعونها ولا خطرت هم ببال . وهذه الصور هي صور الاعتقاد التعلق نحك من 
أحكام الله أو يهويّة الله ذاتها . فالعتزلي مثلا بمتقد أن العاصي إذا مات على غير 
توبة عاقيه الله » فإذا رأى بوم القيامة أن من مات کذلك رحه الله وعفا عنه 
للعذاية الإلهمة السابقة ف ةه » اکت له خلاف معتقده . و هدا معی تحل 
الق له يوم القيامة بصورة ۸ يكن محتسیما. أما في هوية الق ؛ فإن بعض العباد 
يعتقد أنه كذا و کذا ثم يتجلى الق هم في صورة هوية أخرى تخالف معتقدمم 

والأمر الخطير في المسألة أن ابن عربي يفسر يوم القيامة و کل ما يتصل به من 
هن الآخرة تفسير ا ددا نشی 2 مذهبه ف وحده الوحود 1 مت إلى 
الماني الاسلامية بصلة . فيوم القيامة هو يوم يقظة الروح الانسانبة » أو يوم 
عودة النفس اطزئة إلى النفس الكلمة : أو هو الوقت الذي تتحقق فنه النفس 
الجزشة من وحدتها الداتية دم الكل » . وعند هذه العودة ‏ أو عند هذا 
التحقق تنمحی صور الاعتقادات اطاصة ودشاهد ای ق کل دی ۶ وق صوره 
كل معتقد . فإذا ظهر الحق ووقع الشروه من العسد : أغ اذا ارتففت ححب 
المعتقدات الجزئية > ارتفعت كذلك المواجز والفوارق بين الق والعسد س بين 
الواحد والكثير - واستنقظت النفس من ساتا العمنی فوجدت آنها هي هو : 
وشاهدت الحى دول رفع الغطاء دهم لا یعتر به کلال ¢ وحی فپافول ای . 
و اقد كنت في غفلة من هذا فکشفنا عنك غطاءك فبصرك النوم حديد » 
( قرآن س ۵۰ آية ۲۲ ) . 

(۱۲) « ومن أعجب الأمور أنه في الترق دام ولا شعر بذلك للطافة 
الححاب ورفته وتشابه الصور » . 


ل 6 ۱ — 


الضمير في أنه یمود على الانسان» ولکن الأمر ليس قاصراً على الانسان» بل 
شاملا للوجود كله : إذ كل شيء في ترق" دائم من حدث إنه في خلق متحدد في 
كل آن » والخلق الجديد إظبار للحق فا لا يتناهى من صور الممكنات التي 
دتحقق فما وجوده. فإذا نظرن إلى الخلق من ناحمة الحق» قلنا إن ای «ينزل» 
إلى أعسان الممكنات ويتحلى فمها ؛ وإذا نظرنا إلمه من ناحمة المکنات نفسها 
وإظبارها للحق » قلنا إنها « تصمد » أو « ترقى » إلبه. ولا تزال المکنات في 
هذا النوع من الترق نحو الق لأن الحق لا بزال يتجلى سا في مختلف صورها . 
وهو بتجليه لها أو فیها يظبر وجوده ویتحقق؛ وهي بقبوها ذلك التجلي يتحقق 
وجودها فه . ۱ 

فالترق الذ كور إذن هو التجلي الإهي في الصور » وهو فيض الوحود الدام 
من الق إلى الخلتى » سواء في هذه الدار أو في الدار الاخرة - لا بداية له ولا 
نهاية : هو الفيض القدس الذي آشرنا إلمه سابقاً . ولکنه فيض يختلف اختلافا 
جوهريا عن الفیض الذي بتحدث عنه أفلوطين » لأن الفدوضات الأفلوطينية 
وإن كانت ترجع ااا واحد» ليست هي هذا الواحد ولا مظهراً من مظاهره 
كا أا لا تلحقه أبدا ولا ترد إلبه محال . والتجليات عند ابن عربي هي الحق 
نفسه مها اختلفت صورها . ۱ 

آما ما ذکرناه من هذه الدار والدار الآخرة فلس لما عنی عنده الا حال 
ظبور الوحودات في صورة ما وحال اختفاء هذه الصورة . فالدار الاخرة 
موحودة في هذا العام » بل موحودة في کل آن بالنسبة إلى كل موحود. هي جزء 
من ذلك الزمان الأزلي الذي تظر فيه صور الوجودات وتختفي على الدوام . 


(۱۳) « لکن عثرت عليه الأشاعرة في بعض الوجودات وهي الأعراض > 
وعثرت عليه الحسيانية في العام كله » . 
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نحو بتحدد فى كل آن منذ الارل » وبعد أن قرر أن هذا هو الخلى الجديد الذی 
ذ کره لقرآن » آشار إلى آقرب مذاهب مفكري الاسلام من مذهبه > فقال ان 
الاشاعرة أدر كوا د من هله الققة في نظر يتهم ٤‏ مدد الاعراض 6 
وأدركها الحسيانية في نظريتهم في طبيعة العام كله . 

قال الأشاعرة إن العام مؤاف من جوهر وأعراض > وان الأعراض في تغير 
وتبدل مستمرين نحمث لا قى عرض واحد في جوهر آنين » ونسبوا كل صور 
الوحودات و كثرتها وتعددها إلىاختلاف الأعراض التحددة علىالجوهر الواحد. 
ولا شك عندي أن هذه النظرية الذرية التي قالوا ما - وإن كانت بعسدة كل 
المتعد عن فكرة وحدة الوحود » لان الأشاعرة شتون وحود اله خالق إلى 
حانت الواهر والاعراض- كان ها کر الا ق الامحاء بفشکرة وحدة الوحود 
الي قال مها ابن عربى »> لانه لما أحل” « الق » حل حوهر الاشاعرة استقامت 
له نظريته واصبحت نظرية واحدية بمند أن كانت ثنائية » وأص.ح الوجود 
منحصراً في الجوهر الواحد ( الذات في اصطلاحه ) والأعراض الق تختلف عليه 
( الصور الوجودية في مذهبه ) : وسقطت من نظرية الأشاعرة كر الخلنى 
بالمعنى الصحبح » وأصبح ظبور الصور في الذات الواحدة أمرا تلقائيا ضروريا : 

وأقوى وجوه الشه بين نظرية الأشاعرة ونظرشه هو أن الأشاعرة ردوا 
الکثرة الوجودية في العام اهر واخ متس درا او واه فده 
لا نهاية لعددها » وقالوا إن هذه الدرات لا عكن معرفتما ولا وصفها إلا عن 
طريق ما يعرض لها من الأعراض الت تتغير وتتيدل في كل آن . فإذا اجتمعت 
على نحو ما أو افترقت ولقما هذا العرض أو ذاك > ظبرت بصورة من صور 
الوجود سرعان ما تخلعبا وتلدس صورة أخرى غيرها. هكذا تظپر الوحودات 
وتقمين لنا صفاتها التي يسمونها بالاعراض . 


ولکن الاشاعرة ختلفون عن ان عربي فيأنمهم مرون أن جرد التغبير في العام 
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العا دلمل قاطع على حدوثه وإمكانه وافتقاره إلى حدث نحدثه ونحدث فه 
ذلك التغير . ولکن ابن عربي اعتبر الحدوث والافتقار قاصرين على الصور » وم 
بر داعبا لفرض خالق أو حدث للذوات . 

ومن مواضع الشبه أيضا بين نظريتهم ونظريته مسألة تجدد الأعراض الذي 
سماد هو بالق الجديد کا أسلفنا . أما الحسيانية ( بكسر الحاء أو ضعا ) فهم 
فرقة من السوفسطاشین زعمت أن كل شيء في العالم » جوهراً كان أو عرضا » 
متغير متبدل » وأن الدوام والاستقرار لا يحملان على شيء ما » وإذن لا عکن 
أن يكونا صفتين تتميز ما الحقيقة . بل الحقيقة لدس فا وحود إلا فما تدر که 
الآن » وهی حقمقة بالاضافة إليك . 

وكامة e‏ مشاقة من « حاب » ععنی طن أو اعتقد . فالحقيةة 
حقيقة فى حسمان هذا الشخص أو ذاك لا في ذاعا . 

و کل القزيقين ب الأشاعرة واللسافة تغط وق ر ان عرق بولق 
أنها لسا جانا من الق : فالأشاعرة لم يدر كوا العالم على حقيقةه : أي لم 
ددركوا أن الما خلا من الاعر اض والظواهر قر مها حوهر واحد هو الذات 
الإهة ؛ بل افترضوا وجود جوهر أو جواهر إلى حانب هذه الذات حيث لا 
وجود لهذه الجواهر . أما الحسمانية فلم يدر كوا أن وراء هذه الظواهر المدركة 
با لجس > المتغيرة على الدوام » جوهراً غير محسوس لا يتغير ولا يقبل الانقسام 
في داته ؛ فقصروا الحقيقة على ما هو متغير ومحسوس : مع أن ون المتغيرة 
لدت إلا صورا ولا عکن أن توجد أو تتصور موحودة إلا في ذلك الجوهر غير 
الحسوس الدي دقومما . 

١4 (‏ ) « كالتحيز في حد الجوهر القائم بنفسه الذاتي وقوله للأعراض حد 
له دای 4 . 


يشير إلى أن تعريف الأشاعرة للأشاء يدل على فساد نظريتهم لأنهم بعر فون 


(e) 
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الجسم مثلا بأنه المنحيز القابل للأبعاد الثلاثة : والتحيز والقبول فصلان وعرضان 
ذاتيان في نظر الأشاعرة لأا صفتان أساسيتان داخلتان في ماهية الجسم . 
والعرض الداي عدم هو کل ما کان و من ماهة العرف کالنطی ف تعر.دف 
الإنسان والحساسءة في تعريف الحوان والتحيز في تعريف الجسم ۱ 

وإذا كانت الحدود بالذاتيات » والذاتات عندم أعراض » والأعراض 
متغيرة لا تیقی زمانين کا يقولون » |ذن يخرج من الاشماء التي لا تقوم بنفسها 
- وهي الاعراض - ما دقوم بنفسه وهو اطوهر الو إذ الجوهر ا 
عين ماهته ف الخارج عبر ها ف الدهن س و دی زمانن و ار مه كثيرة مم انهم 
قالوا إنه لا يبقى زمانين . وهذا باطل . وقد جتاء بطلان مذهبهم من أنهم 
عر"فوا الأشياء با موعة أعراض وأن هذه الأعراض هي عبن جواهر الاشاء 


وم بفرضوأ وحود حوهر واحد یقو م هذه الاعراض جميعها ۰ 


القص الاك عش 


( ۱ ) من أهم المسائل التي تثار في هذا الفص مسألة « القوة » : مصدرها 
وظهورها في الإنسان » وصلتها بقوته الروحمة المسماة بالهمة » ومى بحب علسه 
أن ستخدمها في التصرف بوساطة هذه القوة » ومتى يذيغي عليه أرن يكف 
هذا التصرف . 


ويظبر أن المراد بقوم لوط شهوات النفس البهيمبة » وبلوط نفسه تلك القوة 


عن 
الروحمة الق تضبط هذه الشبوات وتتصرف فها . فمو رمز اما للهمة نفسها أو 
لقوة و أعلى تعرف كيف ومتى تستخدم اهمة . 

وقد سمق أن شرحنا معنى الهمة وبدّدًا يعض نواحمها ووظائفها في الفص 
السادس ( التعليق الثامن ) والفص الثاني عشمر ( التعليقى التاسم ) . أما في هذا 
الفص فيشرح ااژلف التصرف ا ويفسر كيف فمم العارف التصرف ولم 
يحجم عنه مع قدرته عليه مستندا في ذلك إلى نظريته العامة في وحدة الوجود . 

يقول إن الإنسان خلال من ضعف » فلا حول ولا قوة له في ذاته » لأنه 
لا وجود له في ذاته » والقوة مظهر من مظاهر الوحود » بل ااوحود الحقيقي 
والقوی" الحقيقي هو الق وحده . فإذا نس الانسان من نفسه قوة فالحق 
واهب هذه القوة » بل هو صاحيها ومالکما » ولكن في صورته . أي أن 
رشان بوكو تال و ماين اطي رامق قري نارشان فرش 
بالعرض . هذان دوران أو طوران للانسان وان شئت فقل اعتماران : ضعف 
أصل و عحر داني م قوة إضافہة 0 عرضهة . وهدالك دور ثالث وهو دور 
العارف الذي يأنس من نفسه تلك القوة العارضة کا حسما ساثر الخلوقات » 
ولکنه يدرك أن هذه القوة ليست له » بل لاقوي" على الإطلاق وهو ال » 


= هد 


ويدرك أن من الجبل وسوء الأدب مع الله التصرف بها فمترك التصرف لصاحيه 
وبرجم بنفسه إلى الال الأولى التي 5 حال العح_ز ااطلق . هذا هو التفسیر 
الصو الفلسفي الذي وضعه ان عر بي لقوله تعالى « الله الذي خلقک من ضعف 
تم حعل من دعد ضعف ووة > 0 هن دعد کو ضعفا وشدية » ( قرآن س 

۰ آية 4ه ) و اعله يفهم الشيية على أنا رمز اله النضوج € المعرفة الصوفنة . 
( ۲ ) « وذنك أن المعرفة لا تترك للهمة تصرفا . فكا) عات معرفته نقص 


تر فه باهمة © . 


يدعي جمهور الصوفية أن العارفين منهم التحققين عقام الولاية والواصلين إلى 
در حة ت القرب من الله» تظهر على ادد م الكرامات و خوارق العادات » وبرسلون 
همم على من بريدون وما بريدورن ف تصرفون في اجمبسع وسحرون الناس 
وا . ولکن ابن عر یی الدي بخضع انطق مذهيه ق وحدة الوحود ری 
أن هذه دعوی لا أساس شا عند العارف الحقق الواقف على الامر کا هو عليه 
إذ العارف الذي وصل إلى مقام الهم أو مقام الفناء ا بسمونه -- و تحقق من 
الو حدة الوحودية للاشاء و من ده الداتية مع الحتى » دترك التصرف مع 
قدر ته عليه » وبزهد فده ؛ وان تصرف عرف من هو الاتصر ف ومن التصرف 
وره > وبأي مد "عقيس الو ف ل تهب 

انه ددرك ٤‏ هذا المقام أنه ع رد صورة لا و حودولا قسمه شا في دام ها .و هذا 
هو التحقى بالعمو دية الكاملة -وددرك من ناحمة خر ی اخ افر واھ ف 
وہ ولا ری عي ساط عليه همه 5 برسل عليه تصر فه . ذهو من حه ری آن 
إرادده ات سوی إرادة الحق قمه ؟ ومن جه ا ری آن عبر ه ص 
الو حوداب الق دؤثر فما مته وتصرفه لدست سوى جال للحق » بل هي عين 


احخق لاغيره : فيكف عن التصرف وددرك انه لس له من الاءر شىء . هذا 


oY ل‎ 


سيب > وهناك سيب آخر من أحله ترك العارفون من الصوفة التصرف وتبرءوا 
منه : وذلك انهم آدر كوا انه لا شیء يظبر في الوجود إلا يحسب ما كان عليه 
في حال ثبوته الأزلي : أي آدر كوا أن الأمور مقررة مقهرة أزلاً » وأن لا 
قوة فى الوحود أيا ما كانت تستطیم آن عجر اة واحدة ما خطته بد القدر : 
ففم إذن یتصرفون ؟ ولم بتصرفون ؟ إن النازع الذي يعصي رسول الله ل بتعد 
حقيقته ولا أخل بطریقته : إنه بسير في الطریق التي رسمتها له طبيعة الوحنود 
ولا مفر له من أن سیر فما . ومپا محاول الرسول رده عن هذه الطريق مته 
أو بغيرها لا يحديه ذلك فتبلا. ألم بقل الحتى لنديه عليه السلام : « إنك لا تهدي 
من أحببت ؟ » وقال « ليس علءك هدام ولكن الله دي من بشاء » . على أن 
هذا المنازع لس إلا منازعا في الصورة » ومن قبيل العرض البحت > وإلا فهو 
في حقيقة الأمر مطسم خاضع لقانون الوجوه الذي هو القانون الامي . راجسم 
ما قلناه عن الأمر التكوينى والامر التکلفی وما ذكرناه عن نظرية الأؤلف فى 
الجسيرية . ( الفص الاس : التعلسق 5 > ١‏ ؛ والفص السابم التعليق 44 
والفص الثامن التعلدتى ‏ ؛ والفص العاشر التعليق ‏ الخ ) . 

رس ) « واهمة لا تفعل إلا بالمعية التي لا مقسع لصاحمما إلى غير ما اجتمع 
عليه 4 . 

الظاهر أن الراد بالمعية هنا جمعية القلب » أي تركيزه وتوجسه نشاطه 
الروحي نحو أعر من الأمور أو شيء من الأشياء بقصد التصرف قيه حسما بريد 
الا ف . ولکن هذه امعية القلمبة 3 تم اكا لاحت العرفة لاله لا 
شعوره بالعحز والقصور » که أن ما أودع فيه من القدرة. على التصرف في 
الاشاء لیس له وأنه جرد أداة في بد الق » یقفان حائلاً دون حصول هذه 
الجعة في قلبه . وإذا م تحصل المعة القليبة في العارف لا محسدث التصرف » 
وهذا هو معنى ترك كبار الصوفية للتصرف مع قدرتهم عليه كما فعل الشیخ أبو 
السعود بن الشبل البغدادي تامسذ الشخ عبد القادر الجيلاني » و كا فعل الشمخ 


العارف أبو مدين المغربى » بل كما كان عليه حال ان عربي نفسه الذي يصف 
نفسه يأنه کان آتم ف مقام الضعف والعحز من أبي مدین . فالتحقی مقام الضعف 
أيضاً مقام التحقق بالعبودية الكاملة . وهنا نمم صوت العاطفة الدينية ينبعث 
من فلب سمخ وحده الوحود حلت رد الإنسان ( الصورة ( من کل حول وفوه 
وقدرة على التصرف-بل على الفعل أيا كان نوعه » وبایسه ثوب الافتقار الطلتی» 
ودءعرو القوة الحمقمة والقدرة المطلقة ال الق الواحد المتحلى ف تیه ااصور ۰ 

على أن المعمة المشار المپا عكن أن تفم على وجه آخر» وفي بعض ما سبق 
من النصوص ما يؤدد هذا الوجه . فقد یکون المراد بها مقام المع : أي مقام 
الفناء والتحقق بالوحدة الذاتمة بين الق والخلق . وقد سمق أن آشمرنا إلى أن 
هذا المقام متعذر على السالكين الكاملين ما داموا في هذه الدنيا وما دام هم 
شعور بفرديتهم . ويكفي أن بقول الصوفي « أنا » ليثبت « مقام الفرق » . 
الوصول والاتحاد والوحدة وما شا كلها . يقول « وضذا منم أهل الق التحلى في 
الأحدية 6 راجم الفص Ji‏ سابع - التعليق الخامس : والفص الاي عر : 
لتعلق + > ۷ 53 الخ 

)¢( «شتی تصرف العارف بالهمة في العام فعن ۳ هي وجار لا باخشمار» : 

هذه ناحمة حد ند ه من نواحى ذظرية ابن عر یی ف الحدر کل ی ء ف عام هذا 
الرجل مخضم لقانون الجبرية الأزلية حت الاعتقادات والطاعات والمعاصي » 
والتصرف بالفعل في العام وعدم التصرف فيه . فبعد أن شرح معنى التصرف 
وقممته في نظر العارف الكامل » وبسّن أنه قوة يتمكن بها الانسان من إحداث 
ما يشاء من الآثار في العام الخارجي » وححم العارفون عن استخدامها لعامهم 
بمصدرها وحققتم| » ذكر أن الانساء قد أعطوا هذه القوة لظروا ما تأتى به 
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من المعجزات بين الناس فبحملوم على الاعتقاد برسالتهم والتصدیق بهم . هذا 
حتى للأنبياء المرسلين » ولكنهم لو أدركوا الأسر على حقيقته كما يدركه 
العارفون - وم لا شك يدر کونه - لصدفوا عن التصرف وتركوه جانا » إلا 
أن کون الله قد قدر أزلا أنهم سيتصر فون على نحو ما » تحق.قاً لغرض معين . 
هذا جانب من جوانب الجبرية في الموضوع . وهناك جانب آخر لا بقل عنه في 
آهته . إذا كانت اعتقادات الق فى الق مقدرة أزلاً ؛ واذا كان كل انسان 
1 عاص ۳ مطيعاً نقىجحة )ا ت عليه عيته الثابتة في العم القسدم ؛ وإدا 
كان التصدیق بالرسل والتکذیب بهم جزءاً من النظام العام القرر أزلاً » نما 
قسمة تصرف الأنبياء وإظمارم المعجزات ؟ نعم بقول الله عز وجل « وال 
مهدي من بشاء إلى صر اط مستقم » ولكنه دقول أيضا ( و هو عم پال‌تدین »أي 
الذين اقتضت أعبأنهم الثابتة هدايتهم فعلم الله ذلك منهم أ » وعم ا لن 
محولوا عن طريق افداية أبداً كا أن أهل الضلال ان حولوا عن طریق ضلاهم 
مھا بذل رسلهم من تصرف وأظپروا من معجزات . 

(ه ) « فالکل منا ومنهم 2 والأخذ عنا وعنيم » ( البیتات ) . 

شرح ما لا مزيد عليه من الوضوح أن اهداية والضلال مقدران أزلا على كل 
مپتد وضال » وأن ذلك التقدیر الأزلي راجم إلى طبیعة الأشياء ذاتها » وأنه 
ولس شا آخر فرضته قوة خارحة عن القوة السارية فى الوحود بأسره . فان 
قل أن الکفر مقدر على الکافر » وان الاعان مقدر على المؤمن > كان معنى ذلك 
أن العين الثابتة نيالم الإلهي اقتضت کفر الکافر واٍعان الومن- لا أنالحق تعالى 
قدرالکفر على الكا فر ثم طاليهبما ليس في وسعهأن يأقيبه . هکذا فمم ابنعر بي العدالة 
الا مه وهي عدالة سل ةو عدالةمعطلة لأنالعدالةالحقبقية عل إرادييصدر من في 
قدرته أنيعدل و أنيظل ؛والحق فينظر ابن عربي ليس لهإلا إرادة الموجود الثابت» 
أوليس له إرادة أصلا. نعم لم يفرض الق على العبد الكفر ثم يطاليه بالإعان وإلا 


ما - 


5 ذلك عين الظلم ؛ ولکنه ۸ بفرض عليه شيئ اطلاقاً » وإنما فرض على العمد 
ار عیته الثابتة أو طسعة وجوده : فان كان ظل فمو الظالم لنفسه . ويحق 
انا .: نقول آیضاً » وان كان عدل فمو العادل في حت نفسه - ولکنا عرفنا فما 
سب , أن ابن عربي لا يعتبر الکفر والعصبة ولا أي نوع من أنواع الخالفة للشمرع 
ظما و فجوراً أو شرا إلا من ناحدة الد : أي من ناحبة ما ورد في الشرع من 
أوا ر ر واه . أما في ذاتها فكل أفعال العياد مرضية في نظر أرباها » مقدولة 
٤‏ الحق > عادله لا ظم فها ل نبا تطابق نام المطابقة قوانين الوحود . 
ب... كل هذا ذكر البيتين الا نفي الد كر وتم با الفص: وفسم) الشيء الكثير 
من الذ.وض مما دعا إلى اختلاف لشراح في قفا اختلافا كيرا E‏ 
«ال“٠‏ » الواردة في الميت الأول قد تشر إلى كل« ما هو موحوده» أو إلى كل ما 
-؟. ۰ قبل ذلك من الكلام عن الأمر الإلهي ' الأمر التكليفي ) وطاعة العبد . 
با تلفق الأول تكو مين له فک اشر وو جود تيت لذا الل 
مز وجه » وينقسب هم (الخلق) من وجه آخر : أي أن الوجود حق وخلق » 
أو حو في خلق كا بن ذلك مراراً . وعلى انعنی ااماني يكون معناه: فكل ما 
ذ كر ام نآمر و طاعةصادر منا_لآنا نأمرالعمادو طمعیم بأن ننقاد إلى ماتتطليه آعبانهم 
و الوجود وصادر منهم لام یه ننا بان بطالبونا ما تقتضمه أعمانهم » 
) ار قت نفسه هم يطدعون أوامرنا . فالأمر والطاعة من الطرفين على قدم 
۹ ۹ نه وكذلك ر بقع الهأ م ٤‏ كامة د الأخذ » الي قد تفهم ععنی استمداد 
الممرقة ؟ أو استمداد الوحود ؛ وعلى المعنى الأول دستمد العرد معرفنه احشقة 
٠ن‏ الحتى . ويستدد الحق عامه بالعيد من ذات العمد وعنته الثابتة . وعلى المعنى 
ال ای دب..تمد العبد وجوده من الق » ويستمد الى وحوده الظاهر ووحود 


آارهیته من الخلق . بل إن اللبس قد وقتم في الضمائر الواردة في البيتين في قوله 


- ۱۱ - 


منا وعنا» ومنیم وعنهم. فقد أخذت الضیاثر على آنها كلما عائدة على الحلوق 
وأخذت على أن الضمری في « متا » و «عتّا » عائدان على الخ > 
« منهم » « وعنهم » عائدان على الخلق ؛ وأخذت على أن الضميرين فى ما: . 
عائدان على الخلق » وفي منهم وعنهم عائدار: على الأسماء الاشة . 


وقد فهم الست الثاني » إن لا یکونون ما فذحن لا كك مهم 4 ۰ 
إن 5 بنقسہو | إلى ا جى 6 أو إن 5 سحقی وحودهم لو حو ده ٤‏ أو إن ١‏ امس یا 
عامهم منه - فان الق لا شك يتقسب إلمهم ( بالمعنى المتقدم ) © أو و 


له وجبان: وجه إلى الحق وآخر إلى الخلتق : وجه إلى الفاعل وآخر إلى القابل ؛ 
و آن الحقيقة الوجودية لا تکون إلا عن الوحبين جممعا. فم) الصفتان التکاملتاد؛ 
في « الواحد » . قالربويسة وما بلزمپا من الأسماء لا وجود شا إلا با روي 4 
و العمو دية و ما دلحقها من الصفات لا و لها ص عير ارات ۰ فکل / 
و توملا ی ق ولا علق ال ار ری بو کرت 


س لق 


ا جال في الألوهمة واللمألوهية . فإذا قدّرنا أن العالم مستقل في وجوده عن الله 
أصمحت الألوهة اما على غير مسمى : وهذا معنى قوله : « إن لا تكونون 
متا فنحن لا شك منهم » » لآن الأسماء الاهية التي تطلب الألوهین » ومنها 
بتکو"ن مفهوم الألوهية » تصبح في هذه امالة لغوأ من القول . على هذا التقدير 
يستقم العنی في البیتین » ولكن لسوء الح_ظ ليس و, الفص ذكر سايق للاسماء 
الإلهية حتى تعود عليها الضمائر في منهم وعنهم . والأقرب إلى روح الفص أرن 
ند الضمائر في منا وعنا على الله » وفي منهم وعنهم على العباد » لاسما وقد ورد 
المیتان بعد شرح الآية القرآنية التي ينصف الله بها نفسه من العباد في قوله « وما 
ظاهنام ولكن كانوا آنفسپم بظامون . » 
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. » وقد آدرج في الشفم الذي قمل هو الوتر‎ « )٩( 

الشفع هو العالم والوتر هو الواحد الى - الذات الإلهية أو المطلق . والمراد 
أن الذات الإهمة المطلقة قد آدرحت في العالم کا أدرج العدد « واحد » في العدد 
« اثنين » . وهذا التمثيل الرياضي البديع يشسرح لنا نظرية ابن عربي شمرحا دقيقاً 
ويميز بيذها وبين النظريات الأخرى التى قد تختلط بها كذظرية الحاول أو نظرية 
الفروضات التي قال بها أفلوطين . ل العام فيضا عن « الواحد المطلق » کا قال 
أفلوطين » بل هو هو ذلك الواحد متجلا وٍ, صورة الممكنات المتعينة : أي أنه 
« الطلق » الدي حرده العقل من إطلاقه عندما تصوره 2 صورته المقسدة . 
فک أن « الواحد » العددي هو حوهر الاثنين والثلائة وسائر الأعداد » وکا 
أن الأعداد ليست في الققة إلا صوراً معقولة للواح د الندرج فيها جميعا » 
كذلك الحال في الواحد الق والكثرة الرجودية التي تسممها بالعالم . فالواحسد 
العددي لدس له إلا دلالة واحدة وإشارة واحدة وهى إشارته إلى ذاته ودلالته 
على هذه الذاتية . أما الأعداد الأخرى فلكل منها دلالتان أو إشارتان : دلالته 
على نفسه كدلالة الاثنين على الاثنين والثلاثة على الثلائة وهكذا . ودلالته على 
و الواحد » المتكرر او المندرج فيه . هكذا الوتر والشفع : ای والعالم کا 
بعبارة أدق الذات الإهية والعام . فان الذات الإلهية إذا نظر إليها معراة عن 
جم العلاقات والنسب لم يكن ها دلالة ولا إشارة إلا على نفسها و إلى نفسها . 
أما العام الذي هو كثرة من صور الوجود فله إشارتان : إشارة إلى نفسه > 
وإشارة إلى الذات المندرجة في كل صورة من صوره . والحقيقة أن الوتر هو 
الشفم » ولکنها متغايران في الذهن » کا أن الواحد العددي هو عين الأعداد 
کلپا » ولكنه مغار لها ذهنا . 


ااقضص الرابع عسر 


( ۱ ) بتصل موضوع هذا الفص اتصالا وشق) بموضوع الفص السابق في كثير 
من الوحوه لانه يبحث في مشكلة القضاء والقدر التي هي مشكلة عب الم الغیپ 
حمث التقدیر الازلی والجبرية التي خضم فا الوحود بأسره . وقد شرحنا في 
مواطن آخری من هذا الکتاب معنی « سر القدر » وما تصل به من بعض 
المسائل » ولکننا م نشر بعد إلى الصلة بين القضاء والقدر » ولا بين القدر 
ومسألة الخلق » كا أننا لم نتعرض لذکر معرفة الانسان_ بعالم الغيب ومدی 
إمكان هذه المعرفة . وهذه كلما آمور يناقشها الأؤلف في هذا الفص . 

وقد صوار لنا عبرا في صورة الني الذي ينشد المعرفة دام الغيب عن 
طريق الوحي ويطلب الاطلاع على سر القدر » وساق لنا الآية التي أخبر الله 
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عز وجل فيها عن عزير أنه قال في قرية من القرى « آننّی يحمي هذه الله بعد 
موتا ؟ » » مظن بذلك شکه وه » ومستلپماً من الله حکیت الأزلة 
في إماتة القرية . ثم بسن أن العلم بسر القدر ليس میا بوحتی به إلى الأندياء » 
ولا هو أمر ینکشف للعارفين من الأولياء انکشافا ذوقا ؛ وهنا نراه يقابل 
بين الانبساء والأولياء من جهة»وبین عام الأولين ومعرفة الآخرين من جهة أخرى. 
والحقيقة : أن مسألة عزير عن القرية لاس ها كير صلة عوضوع الفص ولكنه 
يتخذ الابات القرآنية الواردة فيها أساسا دبني عليه آراءه في القضاء والقدر 
و مخرج منها المعاني الفلسفية والصوفية التي بريدها . 


( ۲ ) « فلا الححة المالغة » ( قرآن س ٩‏ آية ۱۵۰ ) . 


أي فللته الحجة البالفة على عباده» استحقوا الثواب والعقاب بذو ام ؛ 


فمنهم تصدر الافعال » وفي ذواتهم تتقرر من الأزل . ولا محک قضاء الله على 
الاشاه إلا .ها - أي مقتضى لكا > في الا كمة على نفسها ما استقر في 
أعماا اة . ولدس لله فى الآءر إلا أن تقتفى ى ناته حقتی ما فى هذه الأعمان 
على ما هی عليه . فان 1 الإنسان الخير فن استعداده الأزلي افعل نت ۲ 
O‏ الشر فمن استعداده الأزلى لفعل الشر » وهو محنی في الحالين مُرة 
غرسه » أو مره ما غر س" في جبلته ۱ ۱ 

فان قمل شا معنی الجزاء » وما معنی المواب والعقاب في مذهب حبري 
کمذا الذهب» أجاب ان عربى أن الثواب والعقاب ليسا إلا اسمین نا عليه حال 
الماد من طاعة أو معصية > وما عقب هذه الخحالة من oe‏ 1 في حماة العياد 
ف هذه الدنيا تشقمحة 4 لأفمال طاعتهم | و معصدتهم .بل إنهذه الخال نفسها من جملة 
الأحوال التى تقتضم! أعمات العماد في فطرتها الأولى . فكما أن العسد مفطور 
على فعل لد أو الشر ومفطور على عمل الطاعة أو المعصمة » كذلك هو مفطور 
على أن كون شقن أو سعدا یأفعاله . ومعنى هذا أن الثواب والعقاب ليسا 
حزاء من الله بقضى به في الدار الآخرة » بل ها أقرب ما يككون إلى الجزاء 
اعيا عليه عل ا ر ما بوره و اب وتاب 2 
الانسان 357 نفسه : الفص اللخامس : التعليقان 765 ؛ والسایم : التعليق ۱۱ ؟ 
والثامن التعليقان ه » ٩‏ ؛ والعاشر : المعلمق ۲ الخ : 

۱ « تلك الرسل فضلا بعضهم عل بعض » (فرآن س ۱۷ آية ۵۵ ) . 

التفاضل حاصل بين الرسل كما نصت علمه الاية الذ كورة وبين الندین بدلمل 
قوله تعالى « و اقد فضلنا بمض الندمين على بعض » » بل بين الناس عامة كا قال 
تعالى «والله فضل بعضع على بعض في الرزق» . وعلی هذه الابات يبني ان عربي 
نظرية لا تخاو من طرافة في معنى أفضدة بعض الرسل على بعض > وأفضلاسة 
بعض الخلى على بعض » كما يشير إلى اختلاف الرسل في رسالاتهم باختلاف 
الامم التي أرسلوا إلا . 


وت ۱16 تن 


فا قد فضل بعض الرسل على بعض - لا ععنى أنه خص به‌ضپم بفضل ما 
وحرم الآخرين منه » أو أكرم بءضهم أكثر میا اکرم غيره » أو غير ذلك میا 
هو أدخل في المعاني الخلقية » ولكنه نى أنه أرسل بعض الرسل برسالات ل 
برسل بها غبرهم لاختلاف الأمم في مدى استعدادم لقبول الرسالات الإهة 
والعمل بها . فاختلفت الرسل ؛ واختلفت رسالامم باختلاف آممپم . وفي هذا 
الاختلاف معنى التفاضل » وككنه ليس تفاضلا أخلاقب] ولا تفاضلاً بستند إلى 
قممة الرسول عند الله . ليس آ-ید من الرسل أفضل من الاخسر في عمله ولا في 
درجة قربه من الله»ولكن الرسل يتفاوتون فما أرسلوا به من الشمرائم والأحكام» 
كل في الزمان والمكان وإلى الآءة التي هي أحتى من غيرها برسالته . فالشرائع 
إذن تختلف بساطة وتعقيداً ا تختلف في أنواعها » ويحددها في حالة كل رسول 
طسعة الآمة التى أرسل إلمها و ظروفها » فهي متفاضلة أي مختلفة متفاوتة » 
و كلك ی ۱ 

ولکن لکل رسول نوعين ان العم مختلف فبها عن غيره من الرسل : 

الأول العم الخاص بشریمته وهذا مقبد كا قلنا بظروف الأمةالتي بعث إلمها. 

الثافيعلبالأمور الأخرىغيرا تصلة شریعته وهذامقيديطميعته هوو استعداده. 

آما الأنساء فیقم التفاضل بینهم - أي الاختلاف - في النوع الثاني فقط » 
ومن آم أجزائه العلل بالمغيبات وأما غير الأنبياء والرسل من الق فيقع 
التفاضل دينهم فيالرزق» والرزق منه ما هو مادي كالأغذية ومنه ما هو روحاني 
كالعلوم . ولا يعطي الق العباد من الرزق إلا بقدر استحقاقهم » واستحقاقهم 
هو استعدادم أو ما تتطلبه حقائقهم وأعيانهم الثابتة . فالتفاضل في الأحوال 
الثلاثة اختلاف وزيادة ونقص لا تمميز وأفضلءة . 

(؛)«فالتوقيت فيالأصل لامه‌لوم »والقضاء والعلم والإرادة والمشيئة تبع للقدر» . 

ع “ف « القدر » في أول الفص بأنه « توقست ما هي عله الاشاء في عنما 
من غير مزید » » كا عرف القضاء بأنه د حك الله في ال شاء » . فالهقدر هو 
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تعدين حدوث شيء من الآشياء على ما هو عله في عينه الثابتة في وقت معين ؛ 
والقضاء هو حك الله في الأشاء أن تکون كىت و کت على النحو الذي قدار 
لها أن تكون عليه . وعلبه كان القدر سابقاً على القضاء . وال دنفذ حكمه فى 
الأشاء سيت ل 5 4 عله بها راجع إلى ما تعطسه الأشياء نفسها مها .5 
عليه في ذاتها . فكأن القضاء والعلم تابعان للمعلوم » و كذلك الإرادة والمشيئة . 
أما القدر » وهو تعبين الوقت » فسابق على هذه كلها . وهو راجع إلى الشيء 
القدر نفسه - المشار إلبه بالمعلوم . 

ويظهر أنه يستعمل كام الإرادة والمشيئة ععنین مختلفين جريب] على عادته 
(راجم الفص الثالث شرت مع أنه لا فرق بینه) في الاصطلاح العادي . 
فالار ادة عنده تتعلی بوحود ما لا وحود له فقدل » ولکن المشدئة تتملی بوحود 
ما لا وحود له كنا تتعلتى يعدم ما هو موحود . وهذه التفرقة نفسما ملاحظة في 
القرآن الکر م الذي دظهر أن ان عربي آخذها منه . بقول الله تعالی « من برد 
الله أن ديه شرح صدره للاسلام ومن برد أن دضله حمل صدره ضة) حرجا» . 
وبقول « ولو شاء هدام أجمعين 6 م إن مشأ بذهیک وتات مخای حدید » . 

(ه) « فر“ القدر من أجل" العلوم. . . فالعلم به بعطي الراحة الکامة للعالم 
به » ويعطي العذاب الألم للعالم به أيضاً » . 

سر القدر إما الأعيان الثابتة لاموجودات الحاصلة من الأزل في العلم القديم » 
أو کون الموجودات تظهر في وجودها على نحو ما كانت عليه في ثموتبا . فالعل 
بسر القدر ادن هو العم سير الوجود وحقمقته ؛ لآن به ينكشف معنی الوجود 
ومعنى شيئية الأشياء » و كنف ظبرت على النحو الذي ظهرت عليه . كذلك 
تنكشف به الصلة بين الق وبين هذا النظام الوجودي الذي نسميه بالعال ؛ 
ويظهر للعالم به كيف يقرر كل موجود مصيراه بنفسه . لا عجب إذن أن العم 


ىسر القدر مصدر راحة تأمة اوه و مصد رز عذاب إلم له ایض ۰ فو مصدر 


بت ۱۷ اس 


راحة من حيث إنه تکشف لصاحبه أن کل ما يري في الوحود انا هو نتمجة 
للقواندن المغروسة فى طبيعة الوحود ذاتها» وأن کل إنسات مقدار عليه أن یکون 
ما هو عليه في الواقع » وأن يظهر بالصورة التي ظهسر فما . لا مناص من ذلك 
ولا معدى عنه . ومن شأن هذا العلم أن يبعث في نفس صاحبه الرضا التام بکل 
ما حکم به القضاء » وأن يوقفه من الوج_ود كله موقف التفاژل . وأي شيء 
أدعى للتفاؤل وأجلب لرضا النفس من أن تعلم أن كل ما يصد منها نا هو من 
غرس يدها ومن مقتضی طسعتما » وأن كل جزاء تلقاه فا هو جزاء عادل ؟ 
وأي رحابة صدر بل أي تسامح أعظم من ذلك الذي يشعر به الواقف على سر 
القدر وهو بنظر إلى غيره من العماد وقد ضلوا سواء السدمل وارتکنوا المعاصى 
الاك ددرن ا كرتي 1ف رعق لاجانية ماما انعر ان > 
وأبعد عن الشکوی ولو كانت إلى الله ؟ 

ولكن العلم بسر القدر كما يورث صاحبه كل الراحة والطمأنينة النفسسة 
والتفاؤل » يورثه » من ناحية أخرى الا والقلق والقشاؤم » لانه رى في الکون 
شقاء ۳ وآ لاما مبرحة ومعاصی ترتکب ضد اوانز ادن ونوآهہه؛ ولكنه 
قد لا دەم ف الوقت نفسه ادا كان الخلاص من كل هده الشرور قد قدار ایض ف 


طبيعة الوجود كما قدرت الشمرور ذاتها . 


والعلم بسر القدر من مکنونات أسرار الله وحده » ولکنه قد يطلع عليه 
من ختصه بفضله من عاده ؛ وهؤلاء قد بقفون على سر القدر مملا أو مفصلاً » 
وبذلك یعامون ما في عم ال»وتنتكشف هم آعبان الموجودات الثابتة وانتقالات 
الأحوال علمما إلى ما لا بتناهی . وبذلك يأخذون العم يحقائى الأشاء من نفس 
المعدن الذي يأخذ الله منه علمه ما . راجم الفص الثاني . 


)٩(‏ «وبه وصف الق نفسه بالغضب والرضا؛ويه تقابلت الأسماء الاة». 


سر القدر هو القانون التحکم في الوحود كا قلنا ؛ ومن أجله وصف الق 


۱۸ 


نفسه بالغضب والرضا بل وسائر الأسماء الالهسة التقابلة . والراد بالفضب هنا 
جملة الصفات الام الق يسممها الصوفية « صفات الجلال » » وبالرضا ملس 
الصفات التي يسموما « ا امال » . و کلا النوءين بتصف به الق من حدث 
صلته بالخلتى أو بالعالم . 


وقد ذكرنا أن كل ما يظهر في الوحود لا يظهر بالصورة التى تقتضبها عنه 
۳ 1 هو دون ن ذلك كار دی ۳ ¢ و منبا ها هو 1 عل من الوح_ود 
ی هن ذلك كالحيو ان والغما ت i‏ 37 وهن الخلى من تصدر | فعاله مو افقه 
۳ مر الشر ع > و همم من اه 1 وكذلك مم م قدر له ان دفعل ما هب 
المرف شيراً ومن شفعل ما سمبه العرف شرآ وهکذا . وهذه تفرقة نحدها فى 
الديانات المنزلة جميعها » ونحد أن ای قد وصف نفسه بالرضا بالاضافة إلى نوع 
من الق وبالغضب بالاضافة إلى نوع آخر . ولكن « الحى » كما بتصوره ابن 
عر 2 لس داك الا له الدی تعضت OT‏ وب ویکره ۳1 ملد یش اه 
الادبان » لآنه ادس 0 سخصبة « تمجمع فا هذه الصفات» واعا هو الوح ود 
کل 4 هو باط ن الوحود و العا ی ظاهره 7 لى دی ادن إلا إن دول إن هده 
الصفات إن هي إلا أسماء تعبر عن نسب أو إضافات بين الحى والخلق من وحمة 
نظر خاصة ه ی و حمه ة ذظ ر الدین. فادا آتی الانسان معصية مثا اقتَضى د لا سه 
من اة ارد سب عقابه وغضب الله علره 5 ولکن ان عر لا دقول بالعقاب € 
ولا بغضب الله إلا من ناحية أنه جرد اسم أطلق عليه . بإزاء العبد العاصي . إن 
منطق مدذشه فِ الجر لا لمع إلا ۳ وإلا تناقص مع نقفسه ¢ فان العالم الدي 
تصور کل ما حجري قمه ا لطسعمة و حوده لا عکن آن کون رھ ملسم 
لغضب اللهورضاه .وقد صرح 4س4 ۳۳ لك في الفص السابع عند ما قا 9 والسعيد من 
کان عله مرف م وما 6 إلا من هو مركي عند رده ۱ أي الاسم الدي حل 
فيه ) . قارن التعليق الرابع على هذا الفص . 
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أما تقابل الأسماء ‏ وقد أشار إليه فما مضى بتقابل الحضرتين - فراجع إلى 
أن الوجود الواحد الذي هو الق » يتجلى في صور أعبان المکنات كل أنواع 
التحلى الممكنة ويظهر فا یکل آنواع الأسوام المتقادلة . وهذا لا دد ابر ية 
الي دقول ۳ ادن عر بي الوحود المقمد وحده ( ( الق ) ) بل الوحود الطلی دض 
(الحقى) : وهذا ظاهر ف قوله: « فحقيقته ( حقيقة سر القدر ) ) تحر ف الوحود 
المطلق والوجود المقيد » لا يكن أن يكون شيء أتم منها ولا أقوى ولا أعظم 
لعموم ح کہا المنعدي و عبر المتعدى « ۰ 

D (¥)‏ مطاب العز در 4 . 

لما 0 ی دلت المقدس ۱ أو ر شل ( بعك أن هد مه « نہ و خادنصر» ورا 
القرية خاوية على عروشها صاح قائلا : : انى يحمى هذه الله بعد موا ؟ » 
( قرآن س ۲ آية 55١‏ ) » فأماته الله ماثة عام شم دعئه وطلب a‏ دنظر إلى 
طعامه الدي ١‏ دلفسلك 0 وإلى حماره الدي مات وبلي فل سی مه إلا عظامه» فادا 
ره ری امار وهو دمعث حدما وتکسی عظامه باللحم ۰ هده هی القصة 1 وردت 
ف القر آن ٤‏ ودفهم من عادة أن عزيراً قد داخلے للك ا العحب من دعث 
أورشلم الحربة وأهلها إلى الحاة مرة أخرى » فأراه الله بعث الأجسام رأي 
العين فما فعل مماره . 

ولكن ابن عرلى لا دفوم أن هذا كان مطلب عر بر 4 فعز بر سب قي فى نظره حا 
شك ف إحماء الله ااوثی و ستعظم ذلك على الله و اعا أ راد أن دعر ف مر 
القدر ف الخلى د أي اراد ان يعرف كيف خلى الله الخلق وا ره ال الوحود» 
لا كيف حي متا أو أمواتا بالذات > وأراد أن يه رف ذلك عن طر 000 
وهو الط ر دی الدي دملقی ده الأنساء rete‏ من الله . وبعمارة خورف ار او عر ا 
يقف على أحوال المکنات في أعمانها الثابتة في العلم الامي القدم - أو 0 7 
عرف رها أراد أن دعرف ,م مفاتح الب 1 الى إلا دعامما إلا الله ودده بدليل 


)۲۰( 


و۱۷ 


قوله : « وعنده مفاتح الغيب لا بعاما الا هو » ( قرآن س ‏ آية وه ) . ولدلك 
م مجبه إلى طلبه حيث لا إجابة على مثل ذلك » اد لا وسيلة إلى الم به عن 
طريق الوحي . و کل ما أجيب به كان برهانا لب في كيفية إحماء الله الوتی» 
تنبيه) لعزير بأن بقلم عن مطلبه الأصلى . ولكنه آلح في السؤال حتى عاتبه الله 
- كا ورد بذلك ابر - بقوله له : « لأن ل تنته لامحون" اسمك من ديوان النبوة 
لأن طريق الأندياء إلى العم هو الوحي - أي ولأثيتن” اسمك في ديوان طائفة 
أخرى هي أصحاب الکشف والذوق الذين خصنم الله بالعلم يشل ذلك . فكأنه 
أراد بهذا العتاب تنبيه عزير إلى أن مثل هذا الطاب لا ينغي أن یکون من ني 
ولا أن بصدر منه عل هذه الصورة » لأف ذلك لیس من غر الأتساء © بل هو من 
عل الله الذي قد بطلم عليه من‌شاء من خاصة أوليائه بطریق الکشف لا الوحي. 


على أن المتب قد وقم على عزير من طریق آخر » وذلك أنه آراد أن بقف 
على سر" الخلق أي حال تعلق القدرة الاهنة بالوجودات » ولا ذوق لغير الله في 
ذلك إذ لا قدرة ولا فعل إلا لله خاصة . فکانه بهذا السؤال أراد أن بکون له 
ما لله : أي أراد أن تکون له قدرة تتعلق بااقدور » فطلب ما کن وحوده 
في الق . وما بدلنا على أنه طلب هذا المطلب الستحبل إلجاحه في السؤال بعد 
أن أراه الله كدفية إحماء الموتى » ولو أنه أراد معرفة هذه الكدفية لاكتفى 


بالدليل العملي الذي أظبره الله له » ولكنه تادى في السوال فعاتمه الله . 

(۸) « واعل أن الولاية هي الفلك الحبط العام » . 

أعظم ما ناز به الولي الم في نظر ابن عربي هو تحققه بالوحدة الذاتية مع 
الق » وفناؤه التام فيه » وإدراكه ذوة] أن الكثرة الوحودية عين الوحدة . 
هذه أدضاً هی صفات « الإنسان الكامل » عنده» ولذلك كانت الولاية صفة عامة 
أو قدر] مشتر كا بت آفراد الانسان الکامل خم لا فرق في ذلك بین ول آو 
ني أو رسول . کل هؤلاء محمعهم عنصر واحد هو عنصر الولاية - بالعنی الذي 


1 


أسلفناه - وتفرقهم صفات أخرى تاز بها كل منهم عن الآخر » وهي صفات 
عارضة لا تكنافى مع جوهرهم الذي هو الولاية . فالني ولي اختص إلى جانب 
ولایته بالقدرة على الإنياء والاخمار بالمغيبات ؛ والرسول ولي اختص إلى حانب 
ولاىته بتبليغ رسالة إلحية إلى الناس . والولي ولي وحسب » ولو أنه سین 
هو الاخر أن بطلم على عام الغیب في بعض أحواله » ولکن ليس له هذا المقسام 
بين الناس . 

والولاية ‏ بهذا المعنى - لا تنقطع ما دام في الناس من يصل إلى مقامها » بسنا 
تنقطم الرسالة والنبوة الخاصة ؛ بل نیا قد انقطعا فعلاً موت الني مد صلى الله 
عليه وسلم آخر الانساء والمرسلين الذي قال « لاني بعدي » : أي لا ني بعده 
ف غا او مشمرعا له ولا رسول: والني الشمر"ع هو الرسول مثل موسی وعدسی 
ومد » والمشر “ع له هو الداخل في شريعة مشر ”ع . مثل أنسساء بني إسرائيل . 

بقول ابن عربي « وقد قصم هذا الحديث ظمور أولماء الله » لآن الكاملين من 
الارلاء لا بريدون آن نتسموا م من الأسماء الإفمة تحقية) لعموديتهم يه 

واسم 0 الو یی 6 من الأسماء الي أطلقها الحق على نفسه ٤‏ مثل قوله تعالى : 

ولي الدین آمنوا » وقوله : « وهو الولي اميد ۰ . فلم يى للکاملین ۳ ۷ 
مختصون به دون الحق لانقطاع إسمي الشموة والرسالة » بل لم ببق هم سوی أسم 
الولي الذي يشار کون فبه سدم وهذا عزيز علبهم » لان مقامهم الحقيقي الجدير 
بهم هو مقام العبودية الخالصة وما بلزمها من صفات . 

(9) « فإذا رأيت الني يتكلم بکلام خارج عن التشريع هن حسث هو ولي 
وعارف 4 . 

المراد بالني هنا أي ني كان » وقد سمق أن ذکرنا أن ک ل رسول وکل ني هو 


ال حانب رسالته ددونه وی 1 فإدا وات نس من الأندساء بتکم بكلام 
لا وحود له ولا أصل له في الشرع الخاص الدي يتبعه » فَإِعًا یه عامه با 5 
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قمه من حية ولاته لا من حهة دہوته, وبعمارة شم بر دد ان عرف أن دقول إن 
هذا العم هو من عنم الوراثة » ككلام الصوفة في التخلق بأخلاق الله وكلاءهم في 
قرب الموافل رالفرانض وق مقام التوكل و الرضا والتسلم والفذاء والتوحمد 
والحم والفرق وما شاكل ذلك ما عکن إدخاله تحت « الرهمانمة » التى قال الله 
ليست قاصرة على المسمحمين » فان الاسلام ٤‏ ما بوازيها وهي تعالم الزهصاد 
والصوفية 6 وكلها مسو “تت 2 نظر الصو فة 0-5 من العم الماطن الدي ورلوه عن 
صاحب هذا العم وهو محمد عليه السلام : فإن دا کان له ٤‏ ز مهم علان : عم 
بظاهر الشرع وهذا هو الذي أو حى ا ره ره إلنه» وعم بساطن الشرع ور ثه أولماء 
المسامين من دعد ه ۰ 
دفاعه عن الرهيانية والتصوف > ونظر إلى تعالم الصوفية على أنما جزء من تعالم 
الاسلام دمعی عم و العنی الدى دمه الماس عادة م ألا الاسلام الدي حنوي 
قواعد التسرع الیزل و حد د 6 دل الاسلام الدي حنوي هذه 4 3 موي عم باطن 
الشريعة الذي آشرق في قلب النبي من عام الغيب بلا وساطة » وانکشف له من 
حمث هو ولي لا من حيث هو ني » والدي ما زال يتككشف في كل ولي مسلم من 
دعذه . 

ويظبر لى أنه لا تناقض مطلقا بين هم ذه النظرية وما ذكره القرآن عن 
ال شاه الى اعا ا وو ل رى ك غل ال کي ل ان رة 
ابن عربي تفسر لنا الآية القرآ نة المشكلة التي وردت فما الاشارة إلى الرهمانية 
تفسيراً معقولاً ( راجع القرآن س ۵۷ آية ۲۷ ) . فالقرآن يقول إن الرهمانية 
نظام ایتدع اتداع) و كيه الله على أصحابه : ومعنى هذا أنه م نکن ف وفت 
من الاقارت زا من شر ۶ منزل 1 ألا عکن أن کون ھا الابتداع م عمل 
قلوب الأولماء » وراجعا إلى طبيعة بواطنهم کا يقول ابن عرب ؟ بل إنه لمذهب 
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إلى أبعد من ذلك كا يدل عليه الفص فما بعد » فيضع العم الباطن في درجة أعلى 
من علم الشمرع الذي هو عل الظاهر کا فعل أوائل الصوفية» ويعتبر أي رسول من 
حبث هو ولي أتم وأكل منه من حبث هو رسول أو ني : أي أن الولی فوق 
الرسول والني في شخص واحده لا أن مطاتى ولي فضل من مطلق ني أو رسول 
كا فهم بعض الکتاب خطأ . 

(۱۰) « والویی اسم بای لله تعالى ٤‏ قهو لعسده تخلقاً و حقق) وتعلقاً » . 

«الولي» اسم من أسماء الله كا قلنا » ولکنه بطلق على العبد أيضا إذا اكتملت 
فمه صفات الولاية ووصل إلى مقام-۱ . وأخص صفات الولاية الاسلامية في نظر 
ان عر بى هي الفناء في الله والتحقتى بالوحدة الذاتية بين ای والخلى. فإذا وصل 
الصوفي إلى 3 المقام فقد وصل إلى غاية الطردق الصو )ا بر ممه متصوفه وحدة 
الوجود » وحق له أن يسمي نفسه لا بإسم الولي وحده» بل بأي اسم من الأسماء 
الإهية . وللفناء عندهم درجات لكل منها اسم خاص : فإذا فني الصوفي عن 
صفاته الشرية وتخلق بصفات الألوهمة سموا ذلك تخلقاً » ون فنى عن ذاته 
وتحقى بوحدته مم الحق » سموا ذلك تحققا » وإن بقي بعد الفناء > وعرف أن 
لا وجود له ولا قوام إلا باه وحصل فيمقام القرب الدائم منه» سموا ذلك تعلة). 

ولکن ابن عربي قد استعمل هذه الألفاظ الثلاثة استمالاً آخر في رسالة فى 
« شرح أسماء الله الحسنى 2١١6‏ . فأضاف هذه الصفات إلى الأسماء ذاتما لا إل 
المتصفين بها » أو اعتبرما دلالات مع نسب ثلاث بين الق والخلق » أو بين 
الواحد والكثرة . فالتخاتى هو نة كل اسم من الأسماء الالهية الى الخلق : أي 
ظهوره وله في الكثرة الوحودية . والتحقق هو دلالته على الحى ( الله ) من 
حبث ذاته . أي أن التخلى يشير الى جمة الكثرة في حين أن التحقق يشير الى 
حبة الوحدة . أما التعلتی فمو دلالة الأسماء الالهمة على النسبة بين الق والخلق . 


(۱) مخطوط اللكتية الهندية بلندن ۱2۵ .[0] 658 Loth‏ 


جع ااه 


فإذا نظرنا إلى الحقمقة الوحودية فى حملتها قلنا إن التخلی إشارة الی‌ناحمة القايلية 
فمها » والتحقق الى ناحمة الفاعلة » والتعلقى الى النسمة بين الاثنين ؛ فان التعلق 


هو الوسملة الى بها دصر ما بالقوة موجودا بالفعل . 


(۱۱) « إذالنبوة والرساله خصوص رتبة في الولاية » . 

لما كان كل نی وكل رسول ولما » كانت النموة والرسالة .رتدتين خاصتين 
تلحقان با او لاية ور ولان عنپا بزوال اساي > كا تزول عن المَلك صفة اللکنة 
فيرجع إلى ما كان عليه . والنبوة والرساله من شئون هذا العام لاتصال أصحامما 
به . أما الولاية فلا صلة للها بشأن من تون العالم » ولذلك لم يكن لها زمان دون 
زمان . وسواء فهمنا خطاب الله عير في قوله : « این ل تنته لژ حون" اسمك 
من دبوان الندوة » عمنی الوعد أو ععنی الوعمد » فإن النموة وهی إحدى مرآتب 
الولاة - مقضي علا بالانقطاع لأا من الصفات الى ترول عمن یتصفون با . 
آما الولاية فلا زوال ها . فإذا آخرج هذا الخطاب الإلهي خرج الوعد » دل على 
أن الله تعالی أبقى على عزبر مرتبة الولاية التي هي مرتمة جمسم الأندياء والرسلفي 
الدار الاخرة التي لا تشر یم فمها . 


(۱۲) هلما شرع بوم القمامة لاصحاب الفقرات والأطفال الصغار والحانين ». 

لا ذكر أن لا شرع ولا تكليف في الدار الاخرة » قمده بأن ذلك لا یکون 
بعد دخول الق الجنة أو النار . آما قبل الدخول في الدارين فستکوت. في 
الآخرة تشر يم وتكليف لأصحاب الفترات وصغار الأطفال والمحانين» وتكليف 
لبعض الخلى بالسحود بين يدي الله ما بدل عليه قوله تعالى : « يوم يككشف عن 
ساق وددعون الى السحود فلا يستطيعون » . 

أما الأطفال فسبحشرم الله في دور الرشد » وأم المحانين فسيرد إليهم 
صوابهم ثم يجمع المع في صعيد واحد وبر سل إلبهم رسول من أفضلهم يأقيهم 
بنار عظيمة ويطلب الى من آمن به منهم أن يلقي بئفسه فها » فنطیعه بعضهم 


و دقتحم هذه الثان ویهصاه العف الخر . فن امتثل آمره منهم ورمی بنفسه في 
النار وجدها برداً وسلام) كنار اپراهم واستحق بطاعته الجئة : ومن عصاه 
استحى العقو ده دنار جم . 

هذا لسان أهل الظاهر بردده ابن عربي في کتابه من غير آن_ محاول وضع 
تأويل باطني عليه » ولكن لا بد لا من تأويل عباراته والا وقع في تناقض 
صريح لأنه قرر في مواضع أخرى من هذا الکتاب ما يفهمه من معنى الدارالآخرة 
ومعنى الجنة والنار والثواب والءقاب وما إلى ذلك . 

إذا كانت الدار الآخرة في مذهنه ليست إلا الخال التى يكون علبها المو<ود 
بعد اختفاء صورته و ظوره فور ارق ؛ وإذا 5 الجنة والستار للستا 
سوی مقامين من مقامات المعرف: محققة الوحود » شماذا با تری دقصد بالا طفال 
والها نين و حشرم على الحو الدي و صفه ) آمام نی يدعوم إلى افمحا م تار آعدها 
لاخشمار إعانهم به تکذیسم ۵ انی لا أرى رحا من التناقض الذي بوقعه 
فمه أخذ هذه العمارات على ذاهرها 0 أن نفترض أن الأطفال والحانین رمز 
للقاصرين عند تحصيل المعرفة الكاملة بالحى» وأن الني الذي برسل‌هم يوم القيامة 
رمز للشخص الذي برشد هؤلاء لضالين الى معرفة الطریق الودية الى الله - أو 
هو رمز للصوفي العارف الذي بر شد مريديه » وأن النار التي يدعوم الى اقتحاءها 
رءز لاطریق الصوفي الشاق الذي بطالهم بالدخول فس ه » فإذا سلكوه فازوا 
بالعرفة الى هي حنتهم > وإذا أوا الدخول فيه شقوا بامبل الذي هو نارهم . 


(۱) « الحكة السوية في الكلمة العيسوية » . 

يظهر أن السدب في نسية الحكة الندوية إلى عيسى واختصاصه بالندوة أكثر 
من الرسالة» هو ما ورد فى القرآن من الآيات الق تنص على نموته منذ ولادته حى 
أنطقه الله با پثبت ذلك وهو ل بزل بعد في المهد میا . قال عيسى يخاطب قومه 
ويدافع عن أمه التي حام شك الناس وها : « إني عبد الله تاني الکتاب 
وجعلني نس وجعلني مبار كا أينا كنت وأوصاني بالصلاة والزكاة ما دمت حا » 
( قران س ۱٩‏ اآية ۴٣‏ ). 

هذا من ناحبة : ومن ناحمة آخری بعتقد ااسلمون ری عسی سئزل من 
السماء آخر الزمان وح في الناس شريمة مد صلى الله علمه وس ويعيد الاسلام 
إلى سرته الاو : آأي أنه کون نیما تاس لا .سا رسولا ولا مقر عا وهذه 
هي الندوة العامة أو النبوة الطلقة التى تختلف عن النبوة الخاصة الى هي نبوة 
ادرف وف ماين رما رای جاع نحن تک م ل ها 
النبوة العامة . أما خاتم الانساء اشمرعین محمد عليه السلام . 

على أن عسی - إذا نظر إلمه من ناحبة حداته في هذه الدنيا - قد كان نیب 
زرا کر یرل :له إن اف رس له متا المرة ار ات و 
وحانب النموة فمه مختلف عن حانب الرسالة وينحصر في قدرته على الاخمار بها 
هو في عالم الغيب » تلك القدرة التي تظهر في كل ني عند سن الأربعين . ولا 


دتردد ان عولى ف أن دسمی تلك النموة العامة الى هی قدر مشترك دين الأنساء 


لال/اؤ — 


والرسل جما بالاسم الذي اطلقه علا الغزالي وهو النموة المكتسية ؛ بل 
ذهب ای أبعد من ذلك قبر ی آن ف إمكان الأولماء اكات هده القوة رھ 
وصوفم الى درجسة خاصة في معراجهم الروحي ( راجم الفتوحات + ۲ 


ص ۳ ) ) . 


(۲) « عن ماء عردم 5 عن شخ حبرین » الایبات الملانة الأول ۱ 

e‏ المدتان ا من هذه الأبيات بعتو 000 ان 1 آن 
ز كيك من ماده عدقه هي ماء مر دم ومن روح هي روح حير بل 
بالنفخ 5 ودؤدد هدا التفسير ما دلي من دص وص الا فما بعد . فان عر ی 
لا كساءل عما إدا كانت کلمة الله ول تكوان مدها المسمح د صو رد د مادية عة ب 
هي مات رم ¢ أو في صورة روحمة عة هي النفخ الذ كور ؛ و اءا بريد أن يضم 
أمامنا نظريته الخاصة في طبيعة المسيح » وهي نظرية لا تخلو حقا من طراف 
وغراية دما ۰ تکون اسح تس ٤‏ 5 من عتصر ن أ حد ها مادي وهو ماء 
أمة وال جي رو حي وهو كامة ) روح ( الله الي ألقاها جبريل إلى مر دم بواسطة 
النفخ بعد أن تثل فا فى صورة البشر السوي . 

أما كلمة « الذات » الواردة في الشطر الأول من الميت الثاني فيمكن أ 
تؤخذ على أنها ذات المسيح أي مادة جسمه » أو ذات أمه التي تکوآن فمپا . 
ومعدى تطبيرها من ن الط ع ة تخلمصها من شوائب الطبيعة الي تعرضهبا للفساد 5 
فكأنه بيك أن يقول إن يدم المسيح ولو آنه طبيعي ¢ إلا | 7E‏ عبر عصري 
لأن الأجسام الطبيعية نوعان : عنصرية كالأجسام الأرضية » وغير عذصرية 
كالأجرام السماوية وكجسم عیسی لهذا السبب قد طالت إقامة عيسى في العالم وم 
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يعر جسمه الفساد الذي يصيب الأجسام الارضبة الأخرى » وستطول إقامته في 
السماء حتى ينزل الى الارض آخر الزمان ويحم شرع عمد کا ذكرنا . 


وقد وردت كلمة « سحن » فى القرآن ( فى س ۸۳ ية ۷ 6م ) بمعنى 
الکتاب المرقوم الذي أحصى فيه اش أعمال اا ولکنها مف دق تحن 
على رأي ابي عبيدة » واستعملت بمعنى « حهم » أو واد خاص بالفحار فنپا» أو 
کتاب الفجار الذي سيطلعهم الله عليه في جهنم وغير ذلك . ولكن ما لا شك 
فيه أن ابن عربي يستعملها بمعنى السحن حریا على عادة الصوفية والفلاسفة 
الاسلاميين الذين أخذوا بنظرية أفلاطون في طيعة الجسم والنفس » فنظروا إلى 
الطبيعة ( البدن ) على أنه سجن النفس وححم المؤمنين في هذه الدنيا . 


(۳) « روح من الله لا من غيره فلذا آحبا الموات وأنشا الطير من طبن » 

بذهب الفلاسفة السامون الذن تأثروا بنظرية أفلوطين فى الفموضات الى أن 
او ما قاض عن ؟ الواحد 6 هو <( العقل الأول 0 5 توالت الفنوضات بعد دلك 
في نظام تنازلي حتى انتهی الامر بالعقل الفعال آخر العقول ومبدا اماة الناطقة 
في كل ما محتوي علمه فلك‌ما تحت القمر . فالعقول الشرية في ذظرم ليست سوی 
تعینات أو صور للمقل الفعال : تهبط على الاحسام وتبقى بها زمذ) محدودا» فاذا 
فارقتها رجمت الى أصلها واتصلت به . آما فلاسفة الصوفية فلم يصوروا المسألة 
هذا التصوير بالرغم من استم الهم ألفاظ الفيض والصدور وما إليها . ذهب ان 
عربي على الأقل - وهو في مقدمة المذاهب الصوفية الفلدفية في الاسلام - يحمل 
يذكر فدوضات أفلوطين بأسمائا وعلى النحو الذي ذكره هذا الف لسوف» ولكن 
للفيض عنده معنى يختلف اما عن معنی أصحاب الأفلاطونية الحديثة کا أشمرنا 
إلى ذلك من قل . فالوحود فائض عن « الواحد » - على مذهسه - بمعنى أن 


ولاو 


«الواحد» متحل" فى صور أعمان المکنات الى لا تتناهى : كان ذلك منذ الأزل 
رشي كلك عن EE‏ شراک سره 
الفلاسفة المشاءون من المسامين - فى القول بأن الكثرة قد صدرت عن الواحد 
بالمنی الذي ذكرناه: أي أن الواحد قد ظمر بصور الأعبان المتكثرة في الوجود 
الخارجي ۲ و باخذ بالقاعدة التي أخذ بها المشاءون وجعلوها اساسا لمذهبهم > 
وهى أن الواحد لا بصدر عنه إلا الواحد » بل قال إن الواحد قد صدر عنه 
المقل الأول كا صدر عنه الأرواح المهممة وأرواح الكاملين من الق كالأنبياء 
والاولاء » بل وروح كل موجود ( ولیس في الوحود إلا ما له روح ). 
بعبارة أخرى صدر عن الواحد الحق کل شيء » لانه حقبقة كل شيء والتحلی 
في کل شيء . 

فالمسيح الذي هو روح من الله صدر عن الله بهذا العنی : أي أن الل قد تحلی 
في صورته م لى في صور مالا محصی من الممكنات الأخرى ؟ ولاس کا يقول 
اصرق إنه صدر 9 الل لأنه فى الصف الأول من الأرواح التي صدرت مباشرة 
عن الله » بسا صدر غيره من الأرواح عن الله بوساطة العقل الأول أو العقول 
الكونمة الأخرى . وفى هذا التأويل معنى من الا فلاطونة الحديثة لا تحتمله 
فلسفة ابن عر لى العامة ولا ستفق مع ما سيرد من النصوص فى هذا الفص . 

ومن کون المسيح روحا من الله » أو من كونه جلى من الال الالية التي 
لا حصی » كانت له القدرة على الخلق وإحماء الوتی وغير ذاك ما لا بنسب عادة 
إلا إلى الله . والحقيقة أن في نسبة هذه الأفعال الى ااسبح شيئا من التجوز » لآن 
الخالق على الإطلاق والمحي على الاطلاق هو الله » ول يكن في هذه الحالة سوى 
الله في الصورة العدسوية الخاصة . 


(4) « جبريل عله السلام و هو الروح » 5 


لیس من الغريب أن یکون لجبريل في مذهب ان عربي شان آخر غير شأن 


.14ل 


جبريل الملك الموكل بالوحي » فقد آشرنا فبا مضى الى أنه بری أن الوحي تلقاني 
بنکشف لموتحى إليه من ذاته ؛ حيث لا حتاج لوساطة ماك أو غيره ( الفص 
الاسم : التعلنى العاشر ) . 

جبريل عنده هو ممدأ الحماة في الكون : هو الروح الكلي المادث في الوحود 
بأسره على ما في الموجودات من تفاوت في درجات الماة ومقدرتهم على الظمور 
بمظاهرها. وليس في الوجود - في مذهبه - إلا ما هو حي وما هو ناطق » وان 
كنا قاصرين عن إدراك هاتين الناحمتين في كثير من الوحودات . فرحب إذن 
ألا نسارع الىإنذكار وجودهما فيبعض الكائنات لاننا عجزنا عن إدراكها فيها عن 
طریق العقل أو امس . 

فحبریل ليس إلا الحى ذاته متجلياً في صورة ذلك الروح الكلي ؛ وما ظهر 


مده ف أي موحود من ااوحودات هو لاهوت 0 هذا الوحود و حم-4 ای 
قمه : کا أن الصورة التى دظبر فما هي سوه 1 زو حهة الق فمه. وإن شت 
فقل إن الروح والادة ها وجا الحقيقة الوجودية اللذان أطلقنا عله اسم الق 
والخلق ؛ أو الباطن والظاهر فما سبتى. وهذه نظرة الى ای لا من ناحمة إطلاقه 
و دز هه عن الق ¢ بل من ناحمة تعته و وحوده قمه ۰ فهو تلك القوة الى ۱ لا 
شيا في الوجود الا دبت فيه الحماة » وهو الذي قيض السامري قبضة من أثره 
وصنم منم عحل بی إسرائيل “> وهو الدي نفخ في مریم فولدت عسى علسه 
السلام . 


(۱) بسته‌مل ان عربي كامة اللاهوت للدلالة على « ذلك القدر من الماة السارية في الأشياء » 
والناسرن « للمحل القائم ره الروح » وقد استعمل الاصطلاحین من قمله احلاج 1 استعمل کلمتي 
الطول والعرض . قارن الفتوحات < ١‏ ص ۲۱۹ حيث يشرح ابن عربي نظرية الحلاج . على أن 
كلمة الروح قد تطلق مجازا على الناسوت من تاحمة أنه محلها الذي تقوم به . 
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ولس من الخطأ أن تقول ار هذا الروح المعبر عنه حبريل يشبه من بعض 
الوجوه النفس اللكلية التى قال ما أفلوطين » ولکن من الخطأ أن نغفل الفرق 
لت للد ور انا ين عاد له E‏ 
ف 5 وان في الفروضات اا 0 ۱ 

وبالرغم من تصوير المسألة هذا التصوير الفلفي يأبى ابن عربي وأتباعه إلا 
أن مخلموا على جبريل بعض الصف ات غير الفلسفمة ويءءئوا له مكانا خاصا من 
الوجود . فم بقولون إنه هو المدبّر الأفلاك السیمة و کل ما بوجسد فيها » وان 
مقامه سدرة النتهی ( قرآن ۵۳ آية ١4‏ ) التي هي صورة الفلك السابم . وهذا 
مخالف لا ذهب إله الفلاسفة الاسلاممون من أن لكل فلك نفس] أو عقلاً يديره 
وأن آخر العقول - وهو العقل الفعال - هو الذى بدن فلك ما تحت القمر أو 
ولگ الکون والقساد!۲ . ۱ 

(۵) « فحصل ها حضور تام مع الله وهو الروح العنوي » . 

لا قثل حبریل لمريم في صورة البشر السوي - ولم يككن فيالحقيقة الا صورة 
من خلق خماها کا قول ابن عربى - خافت واستعاذت بالله منه وتوحهت يكل 
ما فما من عة روحمة إلى الله > فحصل ها حضور تام معه 6ت فيه عن 
نفسها وكانت على أتم استعداد لقمول الكامة الالهية التى هي روح عيسى أو 
حققته . وليس وصف عيسى بالكاة اختصاصا له » فان كل موحود کلمة من 
كامات الله الى لا تنفد کا قال عر وحل « قل لو كان المحر ا لكات ری 
ا رک کات ورن حكن هه ال رایخ 
الکلیات : أما الكلمة بالآلف واللام فاسم بقصره ابن عر بي على الحقرقة الحمدية أو 


(«) دقول القاشاني : رأما روح فلك القمر الذي سماه الفلاسفة العقل الفعال فالعرفاء 
( الصوقبة ) يسموثه اسماعيل وهو ليس باسماعيل النبي عليه السلام بل هو ملك مسلط عل عام 
الکون والفساد منإعوان جبريل وأتباعه وليس له حكم فما فوق فلك القمر کا لا حكم لجبريل 
فا فری السدرة » شرح الفصوص ص ٩‏ ۲ د ۲٩۰‏ . 
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الروح انحمدي الذي یصفه محمسم الصفات التي بصف ما المسبحيون الكلمة 
( السیح ) في نظريتهم . 

آما إلقاء الكامة الا بة إلىمريم فمعناه ظپور الكامة الالهية في مظبر خارحي 
بالصورة العيسوية كا ینقل الرسول کلام الله لأمته بأن يصوغ المعاني العقلمة التي 


لا صورة ۳ ولا جرس في صورة ألفاظ خارحة لسمع واتقراً 3 


)5 1 افر ت الشهوة 2 مریم فخلى جسم عدسی من ماء حقی من مریم 
ومن ماء مموهم من حبریل 4 ۰ 

١‏ محد ابن عر یی صووبة ف تعليل لاهوتسه السیح ¢ ولکن ااصعو بة الي 
واجبته كانت في تعلمل ناسوتيته » لأن المسيح في نظره كا هو في نظر المسامين 
جما إنسان يكل معاني الكامة : له جسم كسائر الأجسام بالرغم من أنه لم يكن 
له أب شري . حاول ابن عربي أن بعلل هذه الظاهرة الغريبة فوضم ما تفسيرا 
أعتقد أنه لم يسبق إليه وقرتب ما أمكنه التقريب بين ولادة المسبح الشاذة 
والقانون الطميعي العام ؛ وبين تكوين حسد السمح وتکون غيره من الاحساد . 

بقول إن عيسى ل یکن له أب من البشر فلم یتکوآن جسده من امتزاج مساء 
ذلك الأب بهاء أمه على نحو ما تحري به العادة » ولکن لا ظهر جبريل ريم ف 
صورهة دسر ية وأخيرها بأنه رسول من عند الله حاء لیب ما غلاا زک سرت 
فبها الشهوة لما تومت أن هذا الشاب السل بريد مواقعتها وجرى ماؤها . وفي 
هذه الاحظة شخ حبردل فمها روح الله فامتر حت رطوبة النفخ الى هی ااشتتام 
اتوم بائما الحقبقي وتکوان حسد عيسى . ول يكن ذلك النفخ سوى الروح 
الا هی الدی مس" ماء ر فسر ت قمه الحماة ۰ 

ولا برى القبصري ١‏ شير حه على الفصو ص ص o۲‏ اس ( أن تولد ال مولود من 
ماء المرأة وحدها ۳ مستحیل لا حجال وحود حراثم اللقاح فسا 8 وعدم حربان 
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العادة بذلك لا ينمض دللا عنده على استحالته . 

(۷) « ويحتمل ار يكون العامل فيه « تنفخ » فمكون طائراً من حيث 
صورته الجسممة الحسمة » . 

سحث عن العامل فيالجرور « بإذن الل » ف وله تعایی في حق عدسى «واد 
تخلق من الطين كبرئة الطير بإذني فتنفخ فپا فتکون طيراً بإذني » : هل هو 
«یکون» فيكون المعنى « فيكون بإذن الله طبرا »؛ أو « تنفخ » فيكون المعنى 
« فتنفخ فيه بإذن الله فسکون طبرا ؟ » بعبارة أخرى هل كان خلق الطير من 
الطين من عمل عدسى بواسطة النفخ الذي أذن الل له به ؛ أم كان الخلى بإذن الله 
وم یکن لعيسى فيه سوى النفخ؟ إذا قلنا إن عيسى ل يكن سوى أداة في الخلى 
من حمث إنه سای الطين في صور كبيئة الطير ونفخ فما » وان الخالى في 
الحقيقة هو الله » كان قولنا هذا أشبه بقول الأشاعرة في خلق الأفعال أو أشبه 
بنظرية ديكارت وملبرانش في تفسير الحركة » وهي النظرية المعروفة بنظرية 
المصادفة ««دئز[ودوزهدوع() : ولكن هذا تفسير لا يتمشى مع الروح العامة 
لمذهب دقول بوحدة الوحود . وإذا قلنا إن خلق الطير من الطبن كان من عمل 
عيسى نفسه » لزم أن یکون تحقتی هذا الفعل راجعاً الى أن الله أمره بالنفخ في 
الطير المصور في الطين . والتفسير الصحيح التشي مع مذهب المؤلف هو أرن 
الخالق للطير من الطين هو الله المتحلى فى الصورة الءيسوية » والذي صدر عنه 
كل ما صدر عن عدسى من الأعمال الخارقة للعادة كإحماء الموتى وإبراء الا كه 
والآأرض وغیرها : أي آنه لیس فى الام ثنوية کا يذهب اله الاأشاعرة 
وأصحاب مذهب الصادفة : خالق يفعل کل ثيء » ومحل يظبر فيه فعل 
الخلتى » أو انسان يظبر على يديه ذلك الفعل . كا أن الخلتى لم يكن لعيسى 
مستقلاً عن الله . 

ويذهب القيصري إلى أن خلى الطير من الطين كان من فعل عدسی نفسه 
وان كان من جملة المعجزات التي ظهر بها في قومه . وإذا كان كذلك فلا يكفي 


A4 — 


أن یکون عيسى قد صنع أجسام الطير من الطين » وأنه نفخ فما » في حين أن 
الذى خلى الطير الحققى منها هو الله » لأن ساكل الطير الطمنسة ليست طيراً 
و الصوص عله هو آن عدسی خاق طبرا . ولدلك بعد الضمير فى قوله « من 
حہٹ صورته الجسممة 1 إلى علسى رفسه لا إلى الطير : أى ات الطين صار طبرا 
بواسطة نفخ عدسی الصادر عن صورته احسمسة المحسوسة - لا أن الطين صار 
طبر آ من حدث صورته الجسسة الحسوسة . ولکنی أرى أن القمصري فى نسدته 
عرلى في و حده الو حود 5 
5 إد لا حرج عن طسعته الخ 4 : 

إن السر في أن عيسى آحبا الموتى وخلق من الطين طبرا - بالمعنى التقده - 
وهو في صورة دسر یه 6 برجم إلى ان حبرل الروح مئل لامه مرم في صورة 
0 إلا ادا طبر هو الآخر مهذه الصورة لان حبریل کان له دممادة الات والولد 
من 4ج 
ما آن یل 2چ عن طسعته فعناه أنه لا يتجاوز في عل سا من حہث 
هو ۳ الحماة ف عا الک نا ت اة الفائك الساسع أو سدر ه النتهی !۱ ی هی 
حد الفاك السابیم : وهو آخر الأفلاك في العالم الطميعي . 

فحبر بل يستطيمع ااظہور بأية صور 5 ار من صور الأفلاك السمعة ا ف ذلك 
فلك الأرض » بل دستطیم أن يظهر فى صورته النورية احضة الخارجة عن 
العتاصر و الاز کان » ولکنه لا دستطیع ان سمعدی حلدود الطسعة : إد لاس وراء 
الطسعة إلا الواحد الق اانزه عن جميع الصفات . 

والطميعة طسعتان : : نورية وعمصرية: او طسعه عنصرية و طسعة غير عنصرية» 
وهی تفر 9ة أخذها مه رو الاسلام عن ارت الدی مير بن الطسعة الأثير بالق 


— A — 


هي مادة الأفلاك » والطسعة العنصرية التي هي مادة عام الكون والفساد . فاذا 
قلنا إن جبريل يستطيع أن يظهبر بأية صورة في عالم الطبيعة بناحبتبه » كان معنى 
هذا أنه مدأ الحماة الساري في كل صورة من صور هذا العالم . 

(4) « ولذلك نوا إلى الكفر وهو الستر ا ستروا الله الذي أحما 
الوتی بصورة شمرية عدسى » . 

لما أحما عسى الموتى وخلق الطبر من الطين وأتى بغير ذلك من الأمور 
الخارقة للعادة » ذهب الناس في أمره مذاهب شق . مهم من قال يحلول الله فيه 
فنسب كل هذه اوارق إلى الله « المستور » خلف الصورة العدسوية : وهذا هو 
الکفر في نظر ابن عربي إذ الكفر معناه « الستر » والإشارة هنا إلى قوله تعالى 
و لقد كفر الدين اا الله هو السح عسی أبن مرم » . 

ولكن بأي معنى > ومن أي وجه كفر الدين قالوا إن الله هو السح عسى 
ابن مریم ؟ يقول إنهم ۸ يكفروا بقوهم إن الل هو المسح » ولا بقوفم ات 
ااسیح هو عسی ابن مریم » ولكنهم كفروا بالقولين معا : أي بقوهم إن الله 
هو السح عسی ابن مریم وحده دون غيره. فكفرهم راجم إلى قوطم بالحلول : 
أي سترهم الى وراء الصورة العيسوية وقولهم إنه حال في هذه الصورة دور 
غيرها : مع أن الى م يحل" في صورة المسيح ولا في غيرها » ولا تحلى في کل 
صورة من صور الوجود يما فما صورة المس..ح. وقد كان السبب في كفرم جپاپم 
بطبيعة الوجود وتقسدم الحى بصورة معيئة مم أنه منزه عن التقبيد » إذ لا 
صورة من صور الوجود أحق به من غيرها . 

(۱۰) « وکان النفخ من الصورة» فقد كانت ولا نفخ » فا هو الذفخ‌من حد ها 
الداتي 6 . 

ظبر جبريل اريم فيصورة شرية ثم نفخ فبها كامة الله : أي أنه كان في هذه 


(vv) 


بت ۱۸ - 
الصورة ولا نفخ . فالنفخ إذن ليست جزءاً من حد ار ولو أنه بصدر عنه. 
أي أن ظبور جبریل في صورة شرية شيء ونفخه في مردم هذه الصورة شيء 
آخر . كذلك الحال في ظہور الق في صورة عسی؛ فإنه لا يازم منه أن تکون 
الألوهمة التي هي صفة ذاتمة للحق صفة لمذه الصورة الخاصة . أي أن تحلى ای 
فى أية صورة من صور الوحود شىء و كونه عين هذه الصورة ا ا وك أن أن 
الألوهسة لست جزءاً من عن العورة الي يتحلى فما الله » 1 أن النفخ ليس 
جزءاً من حد الصورة البشرية التي ظهر فيما جبريل . كان النفخ إذن من جبريل 
الروح لا من الصورة التي ظهر فسا . وهذا بنسب النفخ إليه لا إلبا » ج أن 
الألوهمة تنسب إلى الله لا إلى الصورة التى يتحلى فمها . 


(۱۱) « كا قال تعالى : فإذا سويته . نفخ فيه هو تعالى من روحه فذسب 
الروح في كونه وعمنه إلمه تعالى » . 

الإشارة هنا إلى قوله عز وجل « وإذ قال ربك لملائكة : إني خالق بشرا 
من طين فادا سویته ونفخت فيه من روحي فقموا له ساحدین » ( قرآن س ۳۸ 
آية ۷۲ ) فنسب الروح في کون الانسان وني عنه إلى نفسه تعالى . أي ذسبها 
ال نفسه عندما وصف فة خلق الانسان وعندما آشار ال عننه . آما الأولی 
فتعبر عنما الآبة في قوله ه سویته ونفخت فيه » وأما الثانية فتعبر عنما في قوله 
ومن روحي » لأن عين الانسان الحقيقية هي روحه التي هي روح الله . 

آما في حالة عسی فالامر مخلاف ذلك » لان اث تمالی عندما خاق الانسان 
سوی صورته أولاً ثم نفخ فبه من روحه فظپر في الوحود ذه الصورة الخاصة . 
ولکن عسی جاءت تسوية صورته الجسممة بعد أن تلقت أمه كاة الله:أي بعد 
أن نفخ فسا روح الله . وقد اقتضى ذلك أن الروح الإهي قد سرى في همع 
حسد عسى قبل أن بسوى ذلك الجسد فى الصورة الخاصة. ومعنى هذا أن تسوية 
جسمه وصورته الشرية قد تدا معا بالنفخ الروحي. وفي هذا تعليل !اقلناه من 


حت لاا جه 


قبل ( التعليق الثاني ) من أن جسد المسبح ليس جسداً عنصريا مخضم للکون 
والقساد کا احا الدشر و لکنه طسعي وری ی طبيدى ى غير عنصري 


(۱۲) « فالموجودات كلها كامات الل التي لا تنفد فانا عن « كن" 


5 € ۰ 
سبق أن آشرنا (التليق اشامس ) ال آن ابن عرق یعتهر کل شیء نی 
الوحود كامة من کامات الله من حسث إن الوحودات جمسعبا مظاهر للكامة 
الإلهمة أو العقلالاهي الذي غالبا ما سمبه بالروح احمدي أو اطقمقة الحمدية» 

کا يطلق عليه أحمانا اسم جبريل على نحو ما رأينا فما سيق . 


وقد سست الموجودات « كامات » من حيث إنها مخلوقة بكامة التكوين 
ون » هذا كلام أهل الظاهر. أما حققة المسألة وباطنها فالكامة « كن » رمز 
لاعقل الإلمهي الذي هو واسطة فى الخلى بين الواحد الق والكثرة الوحودبة الى 
هي أعمان العام فمو العررخ الدي من ره الموحودات من وحود بالةوة وحدود 
معقول 3 21 ودود بالفعل وهذه صةة من الصفات الي دصف 5 سن عر ی ما 
هيه بالكلمة «ومع1.0» و با حققة امحمدنة والإنسان الكامل و عبر ذلك من 
الأسماء . فنحن لا نتردد إذن في القول بان كامة التكوين هي الحقيقة احمدية أو 
الروح احمدی ولكن لا الكامة القولمة 2 كن 0 دل الكامة الوحودية على ل 
تعبير شراح الفصوص . وعلى هذا تکون الکثرة الوحودية كامات لله من حسث 
هي تعبنات جزئية او مظاهر للكامة بالمعنى المتقدم . 

وإذا صح لنا أن نقول إن الکامات التي بتلفظ ما الانسان إنما هي صور 
فس ا ارج من صدره 4 امک أن دقول بالقماس إلى ذلك إن الكامات 
الوحودية صور خارجمة لافس الر حمالى أو الدات الإحمة 1 ۳ تنعل أن کون 
مصدر هذه التعميرات متصلاً بالآية القرآ نمة : « قل لو كان البحر مداداً لکامات 
ری لنفد البحر قبل أن تنفد كامات ری » ( س ۱۸ اة ۱۰۹ ) ولكنني أعتقد 
أن الاصطلاح قد تسرب إلى مفكري الإسلام من فلاسفة الأفلاطونية الحديثة 


- ١مم‎ 


بتساءل ابن عرلى بعدذلك فقول « فهل تنسب الكاءة إلمه (إلى الله) بحسب 
مسا هو عليه فلا تعلم ماهستما » أو ينزل هو تعالى إلى صورة من يقول « كن » 
0 ن قول کن حقيقة لتلك الصور رة التي تزل الا و وظهر 9 4 یت إذا 
الحققة ا 4 ھی u‏ ق ای تا إلى ۳ ای ل 7 
غير معلومة المأهة کا أن ای نفسه غير معلوم الاهبة . وأما إذا فممناها على 
حرفمتها فلا عکن نستا إلى الحق. مطلقا لآن الحق يتعالى عن التلفظ 
والنطق بالكامات 5 وإدن کب نسدمها ای من ينزل ای إلى صور ده وتکون له 
القدرة على الق 6 كان احال فىعدسى علىه السلام وآلى يزيد السطامی الصوي» 
فإن الحق قد نزل إلى صوره هدين ک ززل ل صور غير ها من اموحودات الي 
الحالة تکون نسمة الكامة التكوينية إلى الصورة الق نزل إلسهبا الق نسمة 


حق 4,۵ 3 


غبر آننا [ذا أضفنا الق ای عسی او أ زید آو اع کان 21 
ا أف اا نی مه لسن هر ضور عن | 

هو النارل إلى تلك الصور - أي هو الروح الال الباری ‏ هه موز ففي 
نسمة الاو لساب E‏ 
حبث هي كامة ‏ إلى ای ضرباً من المجاز » وهي لا تنسب على الحقيقة الا إلى 
واحد من تس لان من عام الق . 


(۱۳) « واا عمثه فاعم !دا ما فلت انسانا » 


ح 


و أبي بزيد أو غبرها » واغا 


كثرت في هذا البيت وف البيت الذي بلبه الالفاظ الزدوجة العنی فانیهم 
الراد و کثرت ٤‏ تأو بله الآراء . فكلمتا « عبن » و « إنسان » إما ال دفم) ععنی 
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المن الجارحة و انسان العن أو العين الماطنة و انسانها الذي هو موضم السر منها» 
وإما أن يفها معنى الذات الإلهية والعالم : العین ‏ الذات » والانسان = الانسان 
الكبير = العالم. واللیس واقم حق في كامة « انا » فقد یکون الراد ما الجنس 
الشری » الانسان الذي هو أكمل الخلوقات » وقد بکون الراد ما احلوقات 
كلها أو ما بطلق عليه سوی الله . ولکل من هذه التفسبرات آساس من کلام ابن 
عریی نفسه . 

فالبيت إذن محتمل أحد التأويلين الا تین : 

۱ - إنك إذا تکلمت عن الانسان الذي هوالانسان الكبير أو العام فاعم أنه 
عين الدات الاشة لا غيرها > وهو عمنها من حمث هو ظاهرها وهي باطنه . 1 
إن شت فقل إن العام عين الأسماء الالهية التي هي عبن الذات . 

۲ - نك إن تكلمت عن الانسان الذي هو الجن سالششري فاعم أنه من حيث 
كال صورته التي تتحلى فيها سم كالات الحق » عين الح التي بری بها نفسه في 
مرآة الوجود . وقد أشار إلى هذا المعنى ذاته في الفص الأول في قوله : « لا شاء 
الق سبحانه من حيث أسماؤه الحسنى الق لا يبلغها الاحصاء أن بری أعبانما : 
وان شئت قلت أن بری عبنه في کون جامع يحصر الأمر كله الخ الخ» .فبالانسان 
تحققت الفاية من الوجود وهي أن عرف الحى» وهو يعرف عن طريق الانسان 
الدي دعرف الحق في نفسه وی غبره ۳ فهو عنه لانه أكل يجلى من مجاليه» وهو 
له عتابة العين الماصرة الذي يدرك بها صاحبها ما حوله من الوحود . 

وإلى هذا المعنى ایض أشار الحسين بن متصور الحلاج في بيتيه المشهورين . 

سبحان من أظهرنا سوتله شا افر تالاقب 


حى بدا لةه ظاهراً فى صورة الا کل والشارب 


مها - 


غير أثنا يحب ألا نغفل عن الفرق الكبير بين الحلاج وان عربي : فالأول 
حلولى بری أن الله قد حل فى الانسان فتظمر بذلك كلاته وأسرار ألوهيتة. أما 
الثاني فاتحادي برى أن الانسان هو الظهر الكامل الدائم لله » وأنه لا فرق بين 
ناسوت ولاهوت إلا بالاعتہار 8 ولدلك قال ۳ 

أى اعتير نفك هذا أو داك 6 فأنت حى من وحه وخلق من و حه ٤‏ ود افش 
حقی وخلق فعا : و ادا نظرت | إلى نه نفسك هده النظرة 6 مظبراً كاملا للاسم 
« الرحمن » الذي هو جماع الأسماء الإلهية كلما . وقد عرفنا فما سبق أن الراد 
أعمانها . فمو مرادف للوجود الطلق الذي هو الق . وعلى ذلك فالانسان هو 
المظبر الكامل للوجود كنا أنه ااظهر الكامل للأسماء ( قارر: الفص الأول : 
التعليق الخامس ) . 

» «وغذ خلقه منه تكن روحا ورماناً‎ )١4( 

ذكر فما مصى اسه الحق الساري 2 الخلق بالغذاء الدي لسر ي في الجسم 
ودقومه ( الفص الخامس : التعلمق الأول ) . والراد بالست : اعتبر ای غذاء 
للخلق لاذه هو الدي كد الخلق بوحودهم وحماتهم کا كل الغذاء الجسم المتغذي 
بحماته . وقد عبر عن هذه الحماة بالريحان. أما 5 بفتح الراء وسکون الواو 
فمو الراحة » والمراد به التفريج عن الكرب الذي كانت تضطرب به أعيارن 
الموجودات الثائقة إلى الوحود كم منح الوجود . والخطاب هنا موجه إلى 
الانسان الكامل 55 الخليفة = الدی هو سەر الوحود وعلته 8 فوحوده ت الرحة 
جميع الموجودات كا قلنا > وثملتهم الراحة واستنشقوا رائحة الريحان . 

على أن « التغذية » ليست من الق للخلق فحسب » بل هي من الخلق لاحق 


- ۱۹۱ - 


أيضا » فان الق بفذي الق بإظمار الات أسمائه وصفاته التي لم تكن لتوجد 


« فأعطئناه ما عدو ده نا واعطتاا» 
أى فأعطيناه الظمور وأعطانا الوحود ۰ 
/ فصار الامر مقسوما بإلناه . وإنانا ( 


أي فصار آمر الوحود منقسماً بين الق والخلق : إذ هو حق في‌خلق وخلق 
في حتى » أو فصار العطی منقسما إلى ما يعطيه الق للخلق وما يعطيه الخلق 
للحق . 
«وفأحياه الذي يدري بقلى حين أحسانا» 
لش قامعا نه عل الى کرو کار ارون سای تاق اس 
مدو وال ا اا ن لقلب الذي هم اررق قن لج أب 
في القلب كما أحما الله الناس . ومعنى إحماء الله في القلب امحاد صورة له فنه من 
صور العتقدات . وهذا معنى طرقه ابن عربى مراراً فما مضی . وفي ذلك قوله : 
« لداك ای أوجدني فأعاءه فأوحده » (الفص الخامس ) 
وقد یکون للدت معنى آخر وهو الذي ذهب الله « بای » في شرحه على 
الفصوص إذ اعتبر الضمير في أحماه عائدا على القلب التأخر لفظا التقدم معنى : 
فأصبح معنى البيت على حد فپمه : أحبا قلي بالحباة العامة ای الذي يدري 
قلي ویعلم استعداده الأزلي : فهو يحبينا بالحياة العامة الروحية كم أحمانا 
بالحماة الحسمة . 
دفکنا فسه أكوانا واعاا وأزمانا» 
« كان » في كنا تفيد الاستمرار لا الزمان الاضي النقطم كما في وله تمالی : 
« کان الله غفوراً رحما ». والراد أننا على الدوام في ای: ففمه کوننا ووجودنا 
وفيه دواتنا الق هي آعباننا. وهذا |شارة إلى ما سمه أصحاب وحدة الوحود 


عقام قرب الفرائض» وهو مقام الوحدة الذاتية الحاصلة بالفعل بين الق والخلق. 


- ۱۹۲ - 


ولکن هناك مقاما آخر هو مقام قرب النوافل الذي يشير إلمه الحديث القدسي 
« لا بزال العبد يتقرب إلى" باللوافل حتى آحبه » فإذا أحمدته كنت سمعه الذي 
به يسمع وبصره الدي به يبصر الخ » وفي هذا القام بتحقق العبد من وحدته 
الذاتية مع الق فمو مقام اثذينية والأول مقام أحدية. ولا ضرورة إلى ما ذهب 
البه « باي » من إرج اع الضمير في « فيه » إلى عام الغيب إذ لا ذكر له في 
الابسات : 
دولیس ربدائم فنا ولکن ذاك أحساناء 

الاشارة هنا إلى التجلى الشرودي لا التجلي الوجودي كما بقول « جامي » 
( شرح الفصوص + ۲ ص ۱۷۲ ) . فالحى يتجلى بالتجلي الوحودي في الق على 
الدوام » و لکنه لا يتجلى بالتجلي الشبودي - أي لا بدر که الخلق إدراكا ذوقا 
شپودیا إلا في بعض الأحمان . وليس إدراك الق بالشهود رژية يعين البصر أو 
المصبرة فبذا أمر برهن ان عرب على استحالته فى مواطن عدة من هذا الکتاب» 
وإنماالمراد ااك الود ذوقاً ل مقام يسميه مقام الشمود وهو 
مقام الفناء . 

. » فلذلك “قبل انس الامي صور العام‎ « )٠١( 

يظبر من ناحمة الاشتقاق اللغوي أن کی « الندّفس » والنتفدتس آتدتان من 
أصل واحد » ولعل هذا راجع إلى اعتقاد القدماء انال ا الروح - 
جوهر لطيف شفاف أكثر ما بکون شمپاً بامواء الذي منه التّفّس الموانی . 
و لهذا كان من السهل تصور انتقال الروح إلى الجسم و اس النفخ كنا صرح بذ لك 
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من روحي ٠٠‏ وقال في الثاني : « ومريم ابنة عمران التي أحصنت فرجها فافخنا 
فبه من روحنا » . فالافخ الامي كناية عن منح الماة للحسم المافوخ فيه » 
والدّفّس الإهي کناية عن الدّفْس أو الروح الامي . 

ولکن القرا م يتكلم کن آنفسر 4ي يقل صور الموجودات أو عن 


- ۱۹۳ 


نس إلهية قتفتح فما صور العام » أي أن القرآن ۸ حدثنا عن جوهر روحي 
عام تتعين فيه صور الموجودات في العام » وان ذکر لنا أن الل هو واهب الحماة 
لكل كائن حي . ولذلك كان من الواجب أن نبحث عن أصل ما يقوله ان عربى 
في هذا الصدد 2 مصدر آخر غير القرآن» و أغلب الظن عندي أنه امد كر 
النفس الكلية التي تفتحت فما صور العام» من الككتابات الهلينية المتأخرة المتأثرة 
بالفلسفة الهرميسية. فقد ذكر في المقالة التاسعة من مجموعة الفلسفة ار مدسبة(۱) 
إن نفس الحياة الساري في العام على الدوام يد الاجسام يا یتعاقب عليها من 
الصفات » ويجعل من العالم كثّلة واحدة حية . وف موضم آخر « ات الحياة 
والعقل خان نفخا في كل ذي روح من الموجودات » وان الله قد نفخ الح اة 
والعقل في العام منذ آنشاته » . 

ولدس هذا الفس الساري في الوحود الدي نفخ به الله في کل کائن » سوی 
ما سمبه ابن عربي بالافس ال ر حمانى على ما بن‌الفکرتین من اختلاف في التفاصل. 
وسواء أقلنا ‏ كا يقول النص ‏ إن امس الاممي قد قبل صور العام أو ینت 
صور العالم قد قبلته » فإننا في الحالين يحب ألا نفهم من القمول والإعطاء معناهما 
الحرفي » فا اثنشنمة القابل والفاعل ليست إلا اثنذمة اعتمارية كما قررنا 
فا سبو 

ولا ذكر النفس الرحمانى وقارن بدنه وبين النفس الحدواني رأى أن ينسب 
إلى النفس جميع ما ستازمه من تفس > وقول صور الحروف والکلمات > 
ووحود الفاعل ( النافخ ) والقابل ( المنفوخ فيه ) وحرارة النافس ثم برودته » 
ورطوبته » وصعوده وهموطه وغير ذلك . آما التَدٌدُفيس وقمول صور الکامات 
فقد مر ذکرها » وآما الفاعل والقابل فها الطميعة وهيولى العالم على التوالي . 
والراد بالطبيعة القوة الكلية السارية في جم الوجودات عقولا كانت أو نقوسا» 


(1) Hermetica B, W. Scott's translation vol. ۱. Libellus IX P. 183. 
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جردة كانت أو غير مجردة . ولهذا اعتبر العناصر وما فوق العناصر من أرواح 
علوية وما تولد عنها » وأرواح السموات السبع» من صور الطميعة . أما الفلاسفة 
المشاءون من المسامين فالطبيعة عندم هي القوة السارية في الأجسام » ما يصل 
الجسم إلى كاله الطييعي . فهي لذلك نوع من الطیمعة الكامة كا يفهمها الصوفية. 
ونسية الطبيعة الكلءة إلى النفس ال رحمانى كما يقول القبصري ( ص ۲۱۱ ) أشبه 
بنسبة الصورة النوعبة إلى الجسم الكلي أو أشبه بنسية جسم معين إلى الجسم من 
حدث هو . 

. » وأما آرواح السموات السمم وأعانا فبي عنصرية‎ « )1١( 

ف كلام ان عرلى شيء من التخيط في هذا ال موضوع ؛ فقد ذكر فما مضى ما 
قم منه أن الأجرام السماوية غير عنصرية بالرغم من أنها طبيعية » وهذا هو 
سر بقاما وعدم خضوعما لقانون الکون والفساد . ولكنه يقول هنا إن أرواح 
السمواتالسبح وأعمانها عنصرية لأا تکونت من‌دخان العناصر الذي هو ألطف 
وادی صور المأدة . وقد وردت كامة «الدخان» 5 القرآن دصدد خلى السموات 
في قوله تعالی « ثم استوی إلى السیاء وهي دخان فقال ها وللارض ائتبا طوع 
أو كرهاً قالتا أتدنا طائعين » ( س ١غ‏ آية ۱۰ )» ولکنها وردت أبضاً فى هذا 
المعنى في نصوص أقدم من القرآن ذكر فما الدخان على أنه عنصر خامس وأنه 
أعلى العناصر وأنقاها وألطفها ° ) راجم 123 ,115 Hermctica P.‏ ) 

وعلى ذلك انقسمت الأشاء الطبيعية إلى قسمين : عتصرية وهي ما تألفت 
من العناصر الأربعة في العام الطبيعي » وما تألفت من دخان العناصر وهي 
الأجرام الفلككية والأرواح التي تدبرها » وكذلك کل ما تولد عن هذين . أما 
الطبيعية غير العنصرية فمي الأرواح التي فوق السموات السبع وهي احردات 
نورية لا عنصرية : أي غير مادية كا أسلفنا . فهناك إذن فرق بين طبمعة 
الملائكة المتولدة فى الأفلاك واللملائكة التى فوقهبا » لان طمسعة الأولى عنصرية 


- ۱۹۵ - 


كطبيعة أجرام الأفلاك نفسها » في حين أن طبيعته الثانية نورانية . 


(۱۷) « فلهذا أ "خر ج العام عن صورة من آوجدم وليس إلا السُفّس 
الا 


۾ هي ©" ۰ 

ليس الراد بإخراج العالم هنا خلقه من العدم » بل ٍظهاره بالصورة التي هو 
علمها . والذي أخرج العالم بالصورة التي هو علمها هو النتفس الإلهي الذي قبل 
سم صور الوجود » أو هو حضيرة الأسماء الإلهية كا تى أن ذكرنا . فالعام 
الذي هو « الانسان الكمير » خلى على صورة الق بلى هو صورة الق » كما 
أن آدم ‏ العالم الأصغر ‏ قد خلق على صورة الق . والفرق بين الصورتين أن 
الاو ضوره عيض والأغرئ 2 و الارن ر كةي أكران وضون ختلفة > 
والأخرى کون واحد جامع يحتوي ما في العالم كله أعلاه وأسفله . 

ولا كان النفس الإلهى قد قبل الأضداد وتفتحت فمه الكثرة الوجودية 
اتناقضة کل أفراع التناقض > ظور العا بصورة من آوجده فانمکس فبه کل ما 
هو في الأصل الذي صدر عنه وظپر فيه التقابل والتناقض ايضا . وستوي عند 
ان عربي أن نقول إن الأسماء الإهية تعددت وتناقضت لظهور آحکام الکثرة 
الوجودية فمها » أو أن العام وقع فيه الكثرة والتدافض من أجل ظهور أحكام 
الأسماء الإهية فيه . 


(۱۸) « ثم إن هذا الشخص الانساني عجن طينته بدي وها متقابلتان 
وان كانت لتا بديه يمنأ » . 

الشخص الانساني هو آدم أو انس اليشري . وقد عجن الله صورته ببديه 
المتقابلتين أي أظهر فيه كمالات أسمائه وصفاتهالمتقابلة: وهی أسماء امال وأسماء 
الجلال . على أن الأسماء والصفات الالية التقابلة ۸ تطبر اروا الانسانية 
وحدها » بل هي ماثلة في جسم مظاهر الوجود . 

أما وصفه يدي الح بان كلتيه| مین فيرجع فما أرى إلى سببین : 


بت ۱۹ بت 


الأول : أن اليد اليمنى أقوى وآشد؛ في عملها عادة من اليد الیسری . وإذا 
فهمنا أنه بريد بالندين هنا أسماء امال وأساء الجلال» آدر كنا أنه بريد أن بقول 
إن جميم الاسیاء الا متكافئة في فوة فعلها وتأثيرها في ون الصفات 
الالهبة المنقابلة أيضا متكافئة في قوة ظرورها في الموجودات . 

الثاني : أن المد السمنی عادة هي اليد التي تعطي . فكأنه بريد أن يقول إن 
الاسماء الالهية والصفات متكافئة في إعطاء الوجود ما هو عليه من الصفات 
واصائص . 

فاختلفت المدان ظاهراً فقط واتحدتا في الحقيقة ؛ وقد اختلفتا لأن الطبيعة 
التي دؤثران فسها محتلفة متقابلة » ولا دوش فما إلا ما يناسا . 

. » ولا أوجده بالبددن متاه شرا لاسماشمرة اللائقة بهذا الجناب‎ « )١9( 

عقد صلة لفظة - ولكنها بعبدة ‏ بين كامتى « شر » و« مباشرة » وقال 
شاه مك شرا وای ال ات غ هه قبط هه بای 
با جناب الالهي . والماشرة التى تلتق بالجناب الالهي في نظر ابن عربي ليست 
الباشرة « بلا كيف » کیا كان قول مشدتو الصفات» بل إظبار الکالات الالهة 
الودعة في الأسماء ( العبر عنما بالبدين ) في الصورة الشربة التي خلقها الله على 
صورته ( قارن الفص الأول ) . 

على أن كامة « الجناب » قد براد بها جناب الانسان : أي أن يدي الحق 
توحپتا إلى خلى الانسان ومماشرة ذل كالخاى على نحو يلق الک ات الانسائية. 
و لکن التفسين الارل اول‌وادنی ان اراد : 

واا كان الانسان وحده هو الذي توحبت بدا الق إلى مماشرة خلقه على نحو 
ما شرحنا » كان أفضل الأنواع العنصرية إطلاة] . ولکنه لم یفضلها الا بأن 
الحق باشر خلقه بسدیه جميعا : أي أنه آظهر فيه مہم کالات آسائه وصفاته » 
وغيره من الکائنات العنصرية لا تظهر فىه هذه الکمالات مجتمعة . فالانسان - 
من هذا الوحه - أفضل من اللائکة العنصریین : أي ملائكة السموات السسم . 


-- ۱۹۷ 


آما من فوق هوّلاء من الملائكة فيم أفضل منه . ولهذا قال الله لابلدس دا ابی 
السحود لادم « أستكبرت أم كنت من العالين ؟ » أي أستكبرت على من هو 
عنصري مثلك » أم كنت من اامالن عن العناصر ؟ 

(۲۰) « فأول أثر كان لافس إغا كان في ذلكالجناب» ثم ل بزل الأمر ينزل 
بقنفس العموم إلى آخر ما وحد». 

قد ذكرنا مراراً أن الأساء الإهية يقتضي تطستها وجود ال الوه الذي هو 
الما لسم وأنه ‏ على حد قول ا اف - لولا الدنفيس عن هذه الاساء بایان 
آ ثارها في الصور الوحودية التي ظهرت فمپا » لاحست بكرب عظم ها محتدس 
فمها حمنتذ من قوة خالقة لا ثيد ما خلقه . وفي هذا التصوير اجازي للقوة 
الخالقة في الوحود معنی فلسفي تميق » اد بتصور ابن عربي اشقة الوجودية على 
أنها فر يدن من داته إلى الذهور دائما وشحوال ف كل اة ها استقر فمه من 
كوامن القوة إلى صور وحودية فعلية . 

وأول أثر ظبر هذا التدّئةنس الوحودي كان في حت الح ذاته » لأن أول 
مرحلة من مراحل ظہور الحق كانت تله لنفسه فى نفسه ف صور اعبار 
المکنات » أو في الحضرة الاسائبة وهي الفيض الأقدس الذي أشرنا السه 
( راجم الفص الأول : التعليق الثالث ) . ثم توالت الفسوض ات بعد ذلك فى 
صورة تنازلية إلى آخر ما وحد من المکنات » وهذا هو العبر عنه بالفیض 
القدس . وفي كل فيض : أي بي کل حال يتحلى فبها الق في الخلق» « تنفدس » 
بالمعنى الذي شمر‌حناه . 

(۲۱) « فالکل في عين الأأفس كالضوء في ذات الدْعَلس » الآببات 

الدّفس عثارة الجوهر الهرولاني الذي تتفتح فيه صور الموجودات »2 وإذا 
أخدتاه في إطلاقه وعدم تعمنه كان بعمداً عن الإدراك والتصور » وهذا هو السر 
في تشبسبه بالظامة الحالكة . أما إذا نظرنا إلبه من ناحدة ظهور « الكل » فبه 
آمکننا أن ندرك صور « الكل » في فحمة هذا الظلام» لما سكب الحتى على هذه 


۱۹ - 


الصور من نور الوحود ولا كان الظلام لا عکن !درا که إلا عن طریق ما بتخلله 
من النور » لم ندرك « التفس الإهي » لا عن طریق ما تفتح فيه من صور 
ار 

ولکن كيف ظبر الخاتى في الق ؟ أو كيف تفتحت صور الوج ود في 
التَفس الامي ؟ كيف ظبر الق ؟ هذا سؤال حاول الاجابة عنه أهل النظر 
پالبرهان » وأجاب عنه الصوفية بالكشف » وطريق أهل النظر عقلى منطقي » 
وطریق الصرفية ذوق شپودي . آما رة فقا طلموا حققة الاي وأعام 
مطلمها قعدوا عن طلمیا واستکانوا . وأما الاخرون فجدوا فى الطلب حتى 
وصلو إلى غايتهم وشاهدوا الامر شپودا عبشا لسن فة لس أو تاویل . 

أما صاحب النظر فيرى أمر الخلق كنا برى النائم 0 من الاحلام : أ 
برى رمز الحققة لا الحقرقة نفسها. وإلى اصحاب النظر (الفلاسفة ) دشر بة : 


أي والعلم عسألة الق وظبهور الكل في الت 0 من خواص الناعسين 
الذين تمدو لهم الحقدقة في ثوب من الخال » فيطلبون تأويلها کا تبدو للنائم 
الحقائق في صور الأحلام . وسلخ النهار رمز لآخر مرحلة من مراحل الساوك 


1 1 


إلى الحق 
فيرى الدي قد قلته روا تدل على النفس 
00 
فير ګه من کل عم ف تلارته عدس 


أي فتريحه هذه الرؤيا الناقصة من كل غم بشعر به من جراء الحيرة العقلية 
التي بشعر ما إزاء هذه المشكلة . والمراد بعيس هنا القلق والحيرة لا السورة 
القرآ نبة المسماة بهذا الاسم ( س ۸۰ ) . 

أما أصحاب الكشف والشپود فدشير المهم بقوله : 


۱۹4 


أي و لقد تحلی هذا الأمر وظهر على حقبقته لأولئك الذين جدوا في الطلب 
وسعوا وراء النور (الله) . والاشارة هنا إلى موسی الذي قال لأهله «امكدوا إني 
نست ار لعلي تكم منها بقدس أو أجد على النار هدى . فاما أتاها نودي 
با موسى إني أنا ريك فاخلع نعليك إنك بالواد المقدس طوى » ( قرآن س ۲۰ 


آیة ١٠‏ - ۱۱ ) . 
موسی حاء فى طلب القدس فرآه نارآ وهو نور . و کذلك کل سالك إلى الله 
ولت .هذا التور . 
فرآه ازا وهو نو ر ف الملوك وف العسس 


أي أن موسى رأى الق في صورة النار وهي في الحقمقة النور الذي ظبر في 
كل شىء في الوجود : أعلاه - وهو المشار البه بالملوك - وأسفله » وهو الشار 
اه و ابعال كن ال لاش ا الا عر ى 
لآن السس وم حراس اللبل > لا بظپرون في صورة کاملة واضحة لاشقال اللمل 
علهم ؛ و کذلك ااظاهر الوحودية الدننا لا یظپر فببا لات النور الامي 
واضحة لقصور استمدادها عن قول ذلك النور . أما الوك وم أظبر الناس > 
فهم رمز لامجالي الالهية العليا التي قبل استعدادها أكبر قسط من النور الالهي . 

ويمكن أن يكون معن البيت - کا یفهمه القيصري - أن الحى ( الذور ) 
ظهر للكاملين من العارفين - وم الملوك - ولأولئك الذين م أقل حظأ فيالكال 


منهم - وم العسس - . 
بعد ذلك أشار إلى إفلاس طرق الفلاسفة في الوصول إلى الحقبقة وابتئاسهم 
في قوله : 


فإذا فبمت مقالی فاعم بأنك مبتئس 
ثم عرج على قصة موسى ثانبة فقال لو أنه طلب الى في صورة أخرى غير 
صورة القبس لرآه في الصورة التي طلبه فيها » لان الق يظهر في كل صورة من 
صور الوحودات ولا خب أمل عبده فيه . ثمن طلب الي في شيء وجده : 


— هه ۳ — 


وهذا بالضعط الق اامتقد فمه لا الق المطلق کا أشرنا إلى ذلك من قبل . فن 
یا رین و هوق تفای ای ضور معت خر مر دون 
غبرها من الصور » فان ذلك عين الکفر الذي وقم فيه اللسحبون . بل اطله 
في أية صورة من الصور ولا تحصره فيا فان الحقيقة منم من الحصر والتقسد . 
اجءلل قلمك هولى العتقدات كلما وشاهد اعطق في كل شيء . هذا هو الدن العام 
الدي يدعو البه ابن عربي وقد سبق شرحه فما مضى ( راجع مثلا الفص ١١‏ 
التعليق ۲ ) . 

آما الاشارة إلى طلب موسی ففي قوله : 

لو كان يطلب غير ذا لرآه فيه وما نكس 

. » مقام ۳ حتى نعلم‎ « ) (Y۲) 

هذا هو مقام الفرق أي مقام التمبيز بين الواحد والكثرة . وقد قام الق 
بالنسية لعيسى عليه السلام في هذا المقام عندما سأله عن صحة ما نسب إليه من 
الأقوال ما ورد ذكره في القرآن في سورة المائدة : ( آية ۱۱5 - ۱۱۷ ) وترجم 
تسمية هذا المقام « بمقام حت نعم » إلى قوله تم‌الی : « ولنلون حق نعم 
احاهدین من والصابرين ونملو أخبار؟ ( قران س ۷) آي ۱ . فينا وضع 
الحق نفسه في مقام من يأخذ عامه‌بالناس م‌الناس أنفسهم مم أن عامه قديم سابق 
عليهم . هذا إذا نظرنا إلى اثنمنمة العام والمعلوم ‏ الحق والخلق ‏ ولکن الحقيقة 
تأبى الاثنيئية إذ العام عين العلوم . وكذلك الحال في عدسى الذي آقامه الق 
مقام المسثول وطلب منه معرفة حقيقة ما قاله الناس في آلوهته . هذا مقام 
« حتی نعم » ارتا > وهو مقام اثنينية اعتبارية ووحدة حقيقية . 

وغني عن‌السان أن ماأوردهالحقس.حانه نی القرآن من حديث بينه وبينعيسى 
إا قصد به أمراً آخر غير مایقصده ابن عربي : ويستوي عندهأنهذا الحديث قد 


وقعبالفعل او لم بقع ؛ ر لکنه بأخذه على أنه مثال‌بوضح‌به وحدة السائل والسئول 


بت ٩‏ هو ۲ لد 


ووحود الکشه في عبن الوحدة . ولدلك فسر سم الآنات الي وردت فى هذا 
الخطاب تفسيراً يتفق مع مذهبه في وحدة الوجود: کقوله مثلاً في تفسير : « إن 
كنت قلته فقد عامته » أي عمته « لأنك أنت القائل» ومن قال أمراً فقد عم ما 
قال: و نت اللسان الذي تکل به » الخ. و کقوله:« تعلم ما في نفسي » :والتکم 
الحق . ولا أعم ما فپا ( بدلا من قوله تعالى : ولا أعلم ما في نفسك ) . فنفی 
العم عن هوية عسى من حيث هویته لا من حيث انه قاثل وذو أثر » . بريد بذالك 
أننا إذا نظرنا إلى عسى من حيث هو صورة من صور الق قلنا إنه ليس له عم 
بذاته. وإذا نظرنا إلمه من حمث إنه الحق متحلماً هذه الصورة العدسوية الخاصة 
التي قالت ما قالت » نسینا البه العلم. والمراد بل خلق عيسى الأشياء وتصرفه 
فمها. فالعم المنفي عن عسی إنا نفي عنه من حبث صورته الشخصمة لا من حسث 


(۲۳) « فانظر إلى هذه التنيئّة الروحمة الإهمة ما ألطفما وأدقها ». 

آوردت الخطوطات الق رجعت الپا كامة « تثنية » . ورفض القمصرىي 
هذه القراءة سيين : الأول: أن الائشنبة لاعكن 2 بأنها روحمة إل 
بینا عکن وصف التنبثة ا الثاني: آن عنوان القض هو الح النموية لا امك 
الثنوية. والندوية والتنيئة مشتقان من أصل واحد. ولرفض القنصري ما يبرره » 
ولكنه حت ألا ننسئ أن ابن عربي يفيض - في هذا الجزء من الفص - في شرح 
الآيات القرآ ذمة السالف ذكرها على أساس فكرته في وح 


دة الائنيشة والجمع 
راع رم لسري ۳ ۱۳۱۸ 

(4؟) « إذ لا يؤمر الا من يتصور منه الامتثال وإن لم یفعل ». 

شرحنا في أكثر من موضم في هذا الکتاب معنى الامر الامي وفرقنا بين 
الآمن التکلیقی والامر التکوینی. و کذلك ر عقا الصلة بين الآمر الامی والحراء 
عل طاعة اس رمت ۱ ۱ 


)۲۸( 


e — 


کل من وار بأمر اي بتصوار منه الامتثال دا ر والا کان آمر من 
لا د٬مصور‏ مه الامتثال ضرياً من العست ۰ ولکن العياد مم من ل وم من 
لا متثل حسما قدر في طبيعتهم من الأزل . فإن بعض أعبان الموجودات طبعت 
ابن عرلى - من لوحبه الاوامر الإلهية إلى اسم على السواء » لآن امم دحصور 
5 حقوم امعمال ما اروا ده . 

ومم) تكن استجادة العبد لأوامر الله التكليفية » فإنها امتثال تام لأوامره 
التكوينية : أي أن العبد الذي يعصي الأمر التكليفي إنما يطبع بفعل هذا الأمر 
الامی التکویی . ( قارن الفص الثامن التعلمق ۱ ١ 28 ٩‏ ). 

(۲۵) « فكان الغيب سترا لهم عا براد بالمثهود الحاضر » . 

المراد بالغسب خيير الغائب دهم » 5 مثل قوله تعالى دم الذي ١‏ قروا 
والمشمود الحاضر هو المحتى الظاهر المتجلي في صور آعبان المکنات . هذا إذا 
نظرنا إلى الحقمقة الوحودية من حمث إنها « حتى » . أما إذا نظرنا إلمها من حىث 
اما خلق و قاتا لاخلق ودا فقد سترنا الحق وراء صورها وھ لا معى 
قوله أن الغسب ( وااراد به الخلق الشار النه بالضمير هم ) ستر لامشرود الحاضر. 
آما أن الق هو الشمود الحاضر » فذلك لآن أعيان المکنات في ذاتها عدم 
حض ول تبرح كذلك لأا صور معقولة في عام الغسب العامي : وهسذا هو الوحه 
الذي برتضبه ان عربي الذي یفلتب جانب الق على جانب الخلقدائًا في وحدته 
الوجودية. 

وقد اختار قوله تعالى: « هم الذين كفروا » لا لموضح فكرته يضمير الغائب 
الوارد فسا فحست > بل ليفهم كذلك كمة 2 کفر وا 1 فما ا ددع ده هذه 


الفكرة. فکفروا هنا ليست بعنى ۸ يؤمنوا » بل ععنی ستروا او آخفوا » وهذا 


نت Yo‏ لد 


هو العنی الحرفي للکاة . فهم کفروا أي سستروا الحق وراء صورهم فأخفوا 
بذلك حقيقتهم . إن العام كله ححاب على الق » فمن آثبت للعام وجوداً فقد 
وضم أ کثف ححاب بينه وبين الحق , 

(۲۰) «حتی إذا حضروا تككونالخيرة قد تحكمت في العحبن فصيرته مثلپا» 

العجين هو الناحمة الشرية في الإنسان - الناسوت. والخيرة ما في الانسان 
من لاهوتية بستطیم بها الوصول إلى مقام الفناء في الله > و یتحقق بوحدتهالذاتية 
معه » بعد أن بتخلص من قود عدودية أنانيته. والحضور هو الوصول الى هذا 
القام . فإذا حصل العبد في مقا الفناء غلبت لاهوتيته ناسوتيته أو انلمحت 


القص السأدع عشر 


(۱) ببحث هذا الفص في مسألتين هامتين إلى جانب مسائل أخرى كثيرة 
ها : الأولى الرحة الإلهسة : معناها وأقسامها . وقد سقت الاشارة إلى 

ار حمة في النصوص الي علقنا علسما IRE E‏ اء شرح ا فى لأحد فسمي 
الر حمة و هو ر مه الوحوب ۰ 

ولیس لاقتران اسم سلمان عليه السلام بالحكمة الر حمانية في عنوان الفص من 
بدعوها فده إلى الل > وق فاتحة الكتاب قوله : « إنه من سلمارن وإنه لسم الله 
الرحمن الرحم ».فلاس هذا الاقتران إذن إلا أمراً عرضيا صرفا » ولو ذكر اسم 
رسول آخر 7 سلمان ٤‏ معر ض ذكر سلمان لسمست الحكمة باسمه .ولکن هد | 
ٿان ابن عربي في اختيار معظم عناوين فصوصه . ۱ 

المسألة الغائمة امامة هی مسألة الك والخلافة والتصرف»وهذه ادضاً متصلة 
بسلمان على نحو ما فصل القر اام 

(؟) وال دعض اناس ف تقدیم اسم سلمان على اسم الله تعالى > و نکن 
كذلك 4. 

يذهب بعض افر بن إلى أن سلمان عليه مه السلام قد ذ كدر أسمة قبل اسم 
تعالى ٤‏ کتابه إلى بلقدس عندما قال : « إنه من سلمان وإنه سم الله اه 
الرحم » » ولكن ان عربي يخطىء هذا الرأي لا يقتضيه من نسبة الجهل وعدم 
البصر ما يلي نحو الجناب الإلهي إلى رسول کسلمان. وححته في ذلك أن الملة 


سن + ۲ ۳۳۳ 


الأولى وهي « انه من سلمان » لاست دز من کلام سلمان إلى باقس ؛ بل هي 
اخبار منها لقومها اما الى إلا کتاب من سلمان . ما ول الکتساب فو 
« سم الله الرحمن الرحم ». 

ومن الناس من یعتبر الل الآولى حزءا من کتاب سلبان إلى بلقیس ویلتمس 
لسلمان عذراً في تقدیم اسمه على اسم الله ولا يعد ذلك جهلا من الرسول» بل علا 
قصد به الى غاية خاصة» وذلك أن سلمان لما عم أنه ليس من عادة الملوكالاحتفاء 
برسالات الأندياء ولا تکریم حامليها » بل لقد يدفعهم الشطط في امتهاها 
و#قيرها إلى مزیقها أو إحراقها أو التمث.ل بها أي نوع من أنواع التمشل کا فعل 
كسرى بکتاب رسول الله صلی الله عليه وسا ؛ لا علم سلمان كل ذلك > قدماسمه 
على اسم الله لي يعرض اسم هو أولاً لمل هذه الاهانة إن وقعت. وهذا تعليل 
في نظر ان عربي في غاية الضعف» اذ لو كان في نة بلقيس أن متهن كتاب سلمان 
بالاحراق أو التمزيق لاصابت هذه الاهانة كل ما فبه ولا منعما من فعلها تقديو' 
ان الاسمين على الاخ 

(۳) « فأتى سلمان بالرجتن : رحمة الامتنان ورحمة الوحوب اللتان ما 
الرحمن الرحم 4. ۱ 

على هذين الاسمين الاهمین : الرحمن والرحم الوارد ذکرها في کتاب سلمان 
الى بلقس > والواردان أيضاً في فاتحة کل سورة من سور القرآن الکریم بنی ابن 
عربي فبكرة فلسفيةمن أخصب الأفكار في مذهبه. ولیس بين الاسمين من الناحمة 
اللغوية كمير فرق» ولکنها ستعملان في اصطلاحه الخاص للدلالة على « الحق » 
باعتبارین مختلفين تام الاختلاف. فالرحمن هو واهب رحمة الامتنان» والرحم هو 
واهب رحمة الوجوب. ورحمة الامتنان هي الرحمة العامة الشاملة لمبعالخاق» 
ولدست إلا مثح کل موحود وجوده على النحو الذي هو عليه في غير مقابلة أو 


عوض . فپي الر حمة التي اشار الله إليها في قوله : د ورحمي و سعت كل شيء 4 


مت ۳۲۰٩‏ س 


هي مرادفة للوجود أو لح الوجود على سيمل النة » ولیس ها أي صلة عماني 
الشفقة أو العطف أو العفو » وإن كنا أستطيع أن نقول في ضرب من التحوز 
ان الحق تحلی في صور المکنات وخلم علا وجوده شفقة منه بها وعطة-) منه 
غلا 

أما رحمة الوجوب فبي التي أوجبها الق على نفسه في قوله : « كتب ربك 
على نفسه الرحمة » » وفي قوله : « فسأ کتمها للذين یتقون الخ ». وقد براد بها 
إحدى رحمتين : 

الأولى : ما يمنحه الحق من الوجود للكائنات بحسب ما هي عليه في آعمانبا 
الثابتة » فان هذه الأعبان تطلب بقتضى طسعتها وما جلت عليه ار يكون 
وجودها على نحو خاص » وليس للحق الا أ منحما ذلك الوجود لأنها توجب 
عليه ذلك المنح . وليس هذا الوجوب وهذه الضرورة إلا الجبرية التي آشرنا الا 

( راجع الفص الثاني التعليق ۳ والفص الخامس التعلئق ؤو 5 و ۷ الخ الخ). 

الثانية : ما عنحه الحى منر حمته للعناد حسب أفماهم . وهذه أيض] واجمة 
عله لان العدل بقتضمما. وهو مذهب لتر . واليه أشار بقوله : « فإنه کتب 
على نفسه الر حمة سحانه لسکون ذلك لامد - عا ذکره الحق من الاعال التي 
يأ بها هذا العسد_حة] علىال تماییآوجمه‌له على نفسه بستحق بها هذه الرحمة». 

ولكن ن لما كان منح الله الخاتی ما يستحقون سواء بحسب ما تقتضيه أعبانهم 
الثابتة أو حسب ما تقتضه قتضه أعمالهم » داخلا تحت الفعل الاه ي الع وهو منح الله 
الوجود مبع الوجودات» لما كان كذلك » دخل الاسم الرحم في الاسم الرحمن 
دخول تضمن کا یقول » وكان الاسم الرحمن هو الواهب الرحمة » واهب 
الوحود اطلاق) سواء أ كان الوحود حض امتسان من الق للخلق » أو حا 
عليه لهم . 

وقد عوجت بعض نواحي هذه المسألة امامة في شيء من التفصيل فما مضى . 
راجع صلتها بمدح الله لافعال العبد وذمها : الفص السابم : التعليق ؛ ؛ وصلتها 


— ۰۷ ۲ دم 


بمسألة العقاب والئواب في نفس الفص : التعلسق ۱۱ ؛ ومنزلتبامن مذهب 
ا أؤلف في ابر . الفص الخامس : التعلىقات ؛ » ٩‏ » ۷ والفص الثامن : التعلق 
5 . وعدن المعنى المتافيزيقي والعنی الخلقي للرحمة : الفص الماشر : التعلسق ۲ 
وافتتاح الفص الحادى والعشرن ۰ 
)¢( 1 ومن كان من العسد هذه المابة فإنه بعلم من هو العامل مه 6 . 

من" هو الفاعل لأفعاله على الحة.قة ! والفاعل ميم الأفعال على الحقيقة هو الله . 
وقد يككون الراد بها أيض] أن اعمد الذي عنحه الله رحمة الوجوب جزاء لا فعاله 
بعلم ما تفتمل منه : أي يعلم اعضو الدي يقوم بالعمل فيستحى الجزاء . وید 
هذا التأويل أن المؤلف أخذ عد ذلك مباشرة في شرح أعضاء الانسان المقسّم 
بينها العمل » ولككنه يعود إلى المعنى الأول وهو المءنى التصل بمذهبه في وحدة 
الرجود حيث يقول « وقد آخر الق أنه تعالى هوأية كل عضو منها . فلم يكن 
العامل عبر الحق والصورة للعما. € . 


فعلى الوجبين جمسعا نراه بقرر أن الأفعال كلما للحق لأنه هوية کل فاعل 
رهویته سارية - آو عل حد قرله - مدرجة فق جیع ما بقعل ومن یفسل » ۷ 
فرق في ذلك بين عاقل وغير ء.قل وبين حي وغير حي . ولکن هويته مدرحة 
فى صور الفاعلين على نحو وحو. العنی الكلى فى حزثماته لا على حو وحود 
الكمكن في المكان . فنظريته إذن لمست نظرية حاول أو اثنيشة » کا أنها لا 
تشه نظرية الأشاعرة في خلق الآفماللآن الل لا يخلق الفعل على بد العبد ويتخذ 
من السد أداة لظهوره كا يقولون » بل بفعل الفعل الصادر عن صورة العبد وهو 
في الوقت نفسه عبن تلك الصورة : وهذا ما لا عكن للاشاعرة أن بساموا به . 

(ه) « بل هي من املك الذي لا ينغي لاحد من بعده » يعني الظهور به 


في عام الشهادة € . 


— eA — 


بعد أن شرح أن الأفعال كلما نل وإن ظهرت على أيدي العباد» وأن الفرق 
بين نسمتها إلى ای ونسمتها إلى الخلق لس إلا الفرق بين اسم الله الباطن و اسعه 
الظاهر » أو اسمه الأول واسمه الآخر» قال إن هذا علٍ لا يغيب عن سلمان» 
بل هو جزء من الملك الذي طلبه سلمان من الله حيث قال « وهب لى ملكا لا 
لسغي یز من بعدني ٩‏ و نکن ذلك الك سا خاصاً به دون عار > دل 
کان ملكا منحه الله آناسا قبل سلمان وبعده . ولکن سلمان وحده اختص من 
بين سائر الخلق بالظهور به في عام الشهادة . فقد سنح الله سلبان قوة التصرف في 
الكائنات حمما وممتها » إنسها وجنا وهي قوة منحبا غير سلمان من قمله ومن 
بعده . ولکنه وحده كان مأمور ا من :الل بالظپور ا لان الل أعط ه الخلانة 
الظاهرية وهي اللك : وهذه من مستازماته . 

> ورهی وسعت کل شیء حتی الأسماء لاشية : آعني حقائی الاسب‎ « )٩( 
۱ ۱ فامتن علمها بنا‎ 

النسب هنا هی النسب بين الق والخلق أو بين الواحد والكثير_الله والعال. 
a,‏ اک وی ار را E OIE‏ ا 
الاساء » بل حقائق الأسماء . ومن رحمة الله الامتناننة الق وسعت کل شىء 
رنه هذه سورع سا کر تفه وجالپا 
وهي العالم الرموز إليه « بنا » في قوله « فامتن عليما بنا » . فنحن ( العام ) 
نتيجة رحمة الامتنان التي رحم بها الحق الأساء الإهية لانه بإيحادنا أوجدهاء 
وإيحاد أي شىء هو عبن الرحمة به » لا فرق في ذلك بين ما هو خير وما هو 
شر ) وما 2 حسن وما هو فقسح »> وما هو طاءة وما هو معصية . فان هذه 
كلها معان تضاف إلى مقولة الوجود لاعتبارات خ.صة خارجة عن مفهوم الوجود 
ذاته . والدي تتعلق به رحمة الامتنان هو الوحرد من حمث هو وح-ود لا من 
حدث هو وحود شر أو خير أو وجود طاعة أو معصية . آما ظهور الاشاء في 


الوجود على النحوالذيهيعليه ففنرحمة الوجوب لا منرحمة الامتنان»لآن ظپور 


4 سم 


أى مو حود دصفة ما ۳۷ على 0 ما راجم أل طممعة ال موجود داته وما تومه 
هده الطسيعة ۳ وهدا قال 2 ْم ارا على نفسه 0 ¢ آی في سوله / فسأکتها 6 
بظپورها لنا : أي بظپور العالم لنا على النحو الذي ظمر فمه . 

p (۷)‏ فعلى من امتن وما إلا هو ؟ إلا أنه لا بد من حک لان التفصمل». 

بعد أن بدّن أن الق سبحانه قد أفاض برحمة امتنانه الوجود على الخلق بأن 
ظر في صوره ۰ قال إن الحتى هو هوية الخلتى ولا اثنينية في الأمر على الإطلاق. 
فلم تن الق إلا على نفسه ول برحم إلا نفسه : أي لم يظهر هذا الوجود الاضاني 
الا ق ذاته . ولكن هده لغة ال دة او لغة الحم على حد قول الصوفية.وهنالك 
لغة الكثرة في مقام التفصيل الذي هو مقام الفرق » وهذا القام له حكه » والا 
كلف نفسر اختلاف الخلق في الصور وتفاوتهم في درجات معرفتهم وما إلى 
ذلك من الفروق التى نامسما في نواحي الوجود ؟ لا يمكن أن نفسر هذا كل إلا 
ادا 0 بلسان الفرى ہین الدات الواحدة وصورها الوحدودية | دة مم اتاد 
هذه الصور 2 العین ۰ 

هذا » وقدقر ا راع كامة التفضمل ( بالضاد ا من التفصل 
۱ ااصاد) قائلن إن الراد انا کا ن نعترف مدا التفضمال بن‌الصور الوحودیةت 
بالرغ من احادها في العين ‏ لک نفسر اختلاف ما ظهر من تفاضل الخلق في 
العلوم وغيرها . ولکن القراءة الأولى أدق في نظري . 

ولدست المفأضاة س ف مقام التفصيل الوجودي 3 حاصلة يبسن ااظاهر 
الوجودية وحدها» بل هي حاصلة كذلك بين الصفات الإلهية ذاتها. فالعم أفضل 
من الإرادة في تعلق كل منه) بالأمور المعلومة والرادة » والارادة أفضل من 
القدرة في تعلق كل منها . وكذلك السمع والبصر الإلهي وجميع الأسماء الاشة 
على درحات في تفاضل بءضها على بعض . 


۲۱۵ بت 


أما فضل العم الامي على الارادة قلعمومه وشمول تعلقه يكل ما هو معلوم 
سواء أ كان أمراً وجوديا أم عدميا » موجودا بالقوة أم بالفعل » كن الوجود 
أم مستحيل الوجود . وأما فضل الارادة على القدرة فلتقدمها عليها ولآن تعلقها 
آعم من تعلق القدرة . 

(۸) « وهو السمیم المصير. فأثبت بصفة تعم كل سامع بصير من حيوان ». 

السمیم واليصير اسان من أسماء الله . ويمكن أن يقال إن التفاضل واقع 
بينها على نحو ما تتفاضل الاساء الاهمة يا ذكرة . ولكن فملسوف وحدة 
الوحود بفسر‌ها هنا تفسيرا آخر . و ۳ أن الحق سبحانه غد وض نف 
بانه اسسم والبصیر لم برد جرد حمل صفتي السمم والبصر على نفسه » يل آراد 
فوق ذلك أن بقرر أنه وحده هو الذي يسمع في كل ما بسمع ومن بسمع»والذي 
يبصر في كل ما يبصر ومن يبصر . هذه هي ناحية التشبيه في مذهب ابن عربي 
الذي أشرنا إلبه » وهو تشبيه يكاد يوقعه في التحسم احض . ولكنه مخفف من 
شناعة هذا التشسه بما یذ کره عن تنزيه الحق بمعنى إطلاقه - في ذاته - عن كل 
قبد وكل تحديد . فهو ليس هذا السامع أو ذاك » ولا هذا الممصر أو ذاك > بل 
هو عين كل ما يسمع وما ببصر . وبهذا يصدق على الق أنه « ليس کمشله شيء» 
لانه لا دشه أي شيء من الخلوقات وان كان عين الخلوقات جميعها . 

وعلى هذا » إذا فیمنا التفاضل بين السمیم والبصير على معنی أنه حاصل بين 
صفتين من الصفات الالهية » قلنا إن صفة البصر أ كمل وأفضل من صفة السمع . 
وإذا فبمنا السمسع والبصير بمعنى الق الذي يسمع في ذات كل سامع » ويبصر 
في ذات كل مبصر » کان التفاضل حاصلاً بين صور الموجودات لا بين صفتين من 
الصفات الالحية . قارن في مسألة التنزيه والتشبه الفص الثالث :تعلءتى ۱ »> ۲ الخ. 


(4) ۱ وما شم إلا حبوان ۰ إلى قوله فإنها الدار الحموان » . 


— #١١ 


ليست الاة قاصرة على نوع معين من الخلوقات كا بظن الحجوبون بل هي 
مدأ عام سار في الوجود بأسره . وهذا معنى قوله « فما ثم" إلا حيوان » : أي 
نها في الوجود إلا ذو حساة » وان كانت هذه حقمقة تخفى عن إدراك بعض 
الافهام وتتجلى للبعض الآخر بطريق الکشف والذوق. أما سريان الحياة في 
الوجود كله فلا نا صفة من صفات الق تتح لى فی كل موجود بحسب استعداده 
وأهلته ؛ ولذا بدت واضحة جلية في بعض الكائنات فوصف بأنه حي» وبدت 
في غيرها أقل وضوحا وجلاء فم بوصف بالحياة . ولو عل الناس سريان جسم 
الصفات الإغهية من العم والحياة والقدرة والسمع والبصر ونحوها في الموجودات 
لا قالوا بغر ما قال الشبخ : ولكنهم في هذه الدنيا ححونون عن مثل مب ذه 
الحقائق التي لا يرقى إلى إدراكما إلا القلبلون . 

ولكن مه مقام] شکشف لكل إنسان فيه وجه الحقيقة ويرفع عن قلبه 
الححاب - ولعله بريد بهذا القام « ا موت » الدي تتحرر فسه الروح من قمود 
البدن - أو « الفناء الصوفي » الذي يتحقى فيه هذا التحرر أيض] » دراد 
الإنسان الحماة في كل شيء ويشهدها في كل موجود. وهذا القام هو الذي سماه 
بالدار الآخرة وقال ها المعنة بقوله تعالى « وان الدار الآخ_رة لهي الحموان لو 
كانوا دعامون » ( س العنکنوت آية 16 ) . 

(۱۰) « تمن غم إدراكه كان الق فبه أظهر ف,اک من ليس له هذاالعموم» 

تحتمل هذه العبارة الغامضة أحد معنيين وذلك بحسب ما نفهمة من كامتي 
« الق » و « اطکم ». فيصح أن یکون الراد بها أن من ع إدراكه فنظر إلى 
الوجود نظرة شاملة وشاهد وحود الق في كل شيء وحساته في کل شيء » كان 
الق ( أي الصواب ) آظبر في حکمه من قصرت آفپامپم عن إدراك هذه 
الماني . ويصح من ناحمة اجحدرف أن نکون الراد أن من عم |درا که للوحود 
( بالمعنى التقدم ) » كان الحتى ( أي الله ) فمه أظهر منه في غيره في الناحبة التي 
يحكم مم عليه ۲ فان حکم" على الحق بأنه حي مثلا كان « احق ا جي «6 أظبر 


TIT 


فده منه ف غبر ه من احلوقات > وان حکم عليه بأنه ع ۳ دصر کان «الحق 
السمسع » أو « الق البصير » في ذلك الحام أظهر منه في غيره وهكذا . وكلا 
الا ونان محتمله مذهب ااولف فى وحسدة الوحود » وان كان ا ارول الأول 
آظهر . 

(۱۱) « وأما فضل العام من الصتف الانساني على العام من الجن بأسرار 
التصريف وخواص الأشياء فمعلوم بالقدر الزماني ». 

يشير إلى مسألة نقل عرش بلقدس إلى مجلس سلمان وما قاله کل من العفریت 
والرجل الذي عنده عم من الکتاب في ذلك . قال الأول : « آنا تيك به قبل 
أن تقوم من مقامك » ؛ وقال الآخر : « آنا تبك به قبل أرن رتد إلبك 
طرفك ». ويظهر فضل الثاني على الأول - كا يقول - في القدر الزماني الذي 
حدده لنقل العرش . فان زمن القيام من المكان مدة يمكن قياسها » وهي أعظم 
ارتداد الطرف لحظة لا عکن قماسها » لان الزمان الذي يتحرك فيه البصر ليرى 
شیناً من الآشياء هو عبن الزمان الذي تقم فيه الرؤية مها بعدت المسافة بين 


بكثير من زمن ارتداد الطرف من شىء مرني إلى الشخص الراثئي . بل إن زمن 


الرائي والرني . لهذا كان آصف بن برخما » وهو الرجل الذي عنده عل مسن 
الكتاب » أتم في عامه وفي عمله من العفريت . 

لکن ماذا حدث لعرش بلقيس ؟ هل نقل من مكانه إلى مجلس تلا في 
اللحظة التي ذكرها آصف ؟ يقول ابن عربي إنه لم حدث انتقال من مكان إلى 
مكان » کا أن سلبان ومن كان في حضرته ل يتخيلوا أنهم رأوا العرش في حين 
أنهم لم بروه بدليل قوله تعالى « فاما رآه مستقراً عنده قال هذا من فضل ربي ». 
م يحدث هذا ولا ذاك و فا الذي حدث هو خلق جديد للعرش : أي اعسدام له 
في مكانه الأصلى واحاد له في لس سلمان : كل ذلك في لحظة واحدة . وأن 
الذي قام نذلك هو آصف بن رخا الذي كانت له قوة عل التصرف فى اشا 
وعم خصائصما و أسرارها, 


E‏ هه 


(۱۲) «الخلى الجديد » . 

بسنا في التعليق السابق كف فسر ابن عربي مسألة عرش بلقس على آساس 
فكرته في الخلق الجديد؛ ولکن أمر الخلتى الجديد ليس قاصرا على هذه المسألة» 
بل هر فکرة من أخضت آفکاره وش نا كرا من ااشکلات العوبصة الأخری 
سواء ما اتصل من ذلك عسائل ما بعد الطسعة وما اتصل منها بالتصوف. فالعلة 
والتعدد والتغير وما إلى ذلك من صفات العام الخارجي متصلة اتصالاً وثيقا 
بفكرته في الخلتى الجديد » وكذلك مسألة خلق الأفعال على أيدي العباد وبأي 
معنى يعتبرم فاعلين شا وبأي معنى يعتبرهم غير فاعلين وهکذا . پل إن مسألة 
الق ادد عنده هي مسأ له الق إطلاقاً : بضر مهأ بأي معنى بصح لنا أن 
نتحدث عن خلق العام ۱ 

ليس الخلق في نظر ابن عربي إيحادا لشيء لا وود له » فهذا مستحيل عقلا 
وعلا » ولا هو فعل قام به الى في زمن مضى دفعة واحدة ثم انتهى منه ؛ بل 
هو حركة أزلمة دائة » عنما يظبر الوحود في كل آن فى ثوب جديد وتتعاقب 
عليه الصور ال لا تقناهی عدا من غير أن تزيد ا او قفن عه شا 5 
جوهره وذاته . فا لق‌بمهی الاجاد من السدم و الابتداع عل عي مثال سابتق » 
والخالق بمعنی الموجد من العدم أو المبدع على غير مشال سابق » لا محل شا في 
مذهمه : و انا الخالق عنده هو حوهر آزلي آبدي بظپر في كل آن في صور ما 
لا محصی من الوحودات » فادا ما اختفت فيه تلك » حلسی فى غيرها في اللحظة 
التي تليها . والخلوق هو هذه الصور التغیرة الفانية التي لا قوام فاق ذاتا : أو 
هي الأعراض التي تتماقب على هذا الجوهر الشابت الدائم . وني هذا تکرار 
انظرية الأشاعرة في الجواهر والأعراض وقوهم بالتجدد الدائم للأعراض على نحو 
ما أشرنا إليه في الفص الثاني عشر ( التعليق ۱۳ ) ما يسمه ابن عربى الخلق 
ا دید ۳ تحديد الخلق مع الأنفاس هو يعمئة ما تسمية الأشاعرة جد بد الاعر اض 
وإن اختلفت الفكرة الأساسة في الذهین . 


ففي هذا البحر اللانهاني من الوحود تتقلب الموجودات في كل آن في صور 
حد ند و ۳ تخلى E‏ ا على حد وول ابن عر ی > وان كان هذا التغير ¢ ۳ 
هذا الخلى ٤‏ عير مدرك بالحس . وهذا ٤‏ نظره سر ما دشعر به الناس من لدس 
في شأنه . قال تعالى : « بل هم في لاس من خلی حدید » سورة o‏ ۳:۱۵ 
وغني عن السان أن الآية لا صلة 4| دشيء ما بقوله . 


وعندما بتحدث عن الفناء الصوفي يضف إلى معناه العادی معنی فلغ 
متصلاً شدید الاتصال هذا الخلق الجديد . فالفناء ليس ممناه عو صفات الصوفي 
أو ذاته » أو تحققه في مقام خاص بوحدته الذاتية مع الق فحسب» بل هو رمز 
على حو صور احدنات محوأ مستمراً في كل آن من الا نات » ويقاها في الجوهر 
الواحد المطلتى ‏ الحى. فالقناء ليس معنى بتعارض مع فعل الخلق» بل هو أحد 
وحهي هذا الفعل » والوحه الآخر.هو الياء . والخلق سلسلة من التجليات 
الإلهمة : كل حلقة منها ابتداء ظهور صورة من صور الوحود واختفاء صورة 
أخرى . أي أن اختفاء صور الموجودات فى الواحد الحى - وهو فناؤها - هو 
في الوقت ذاته عين ظهورها في صور تحلمات إلهسة أخرى - وهو البقاء . وهذا 
معنی قوله في الفص الثاني عشر « ويرون أيضا شپودا أن كل تحل بعطي خلقا 
جديداً ويذهب مخلق : فذهابه هو الفناء عند التحلى واليقاء لا يعطبه التجلى 
الآخر » . ۱ ۱ 

ليس بغریب إذن ألا یکون للدار الآخرة بمعناها الديني موضع من فلسفةابن 
عربي . فان العام الذي هو تحلي الحى الداتم أزلي کا هو أبدي . بصرح عن هذا 
المعنى كل الصراحة في فتوحاته حدث بقول « النهاية في العام غير حاصلة » والغاية 
من العام غير حاصلة » فلا تزال الآخرة دانمة التكوين عن العام '١'»‏ وليس دوام 
تکون الآخرة عن العالم إلا أا امم افناء صور الموجودات عندما تفنى  »‏ أن 


(۱) فتوحات < ٩‏ ص ۳۳۸ س ۱۵ من أعلى . 


بت ۲۱6 مت 


العا اسم لمقاء صورها عندماتقی : آی أن الدناوالاخرة جرد اسمین 


۳1 


للوحبين اللذین نطوی علمها الخلى ا ۱ 

۱۳۱ 0 3 علم لفك ۳۳ القدر ¢ بل الإنسات لا دشعر ده من لقسه أنه ف 
كل نفس لا يكون ثم كون » . 

أي أن الانسان لا علم له بهذا التغیر الدائم الجاري في الکون بأسره » ولا 
انعدام أي شیء ثم وحوده يقعان في آن واحد من غير أن تدقضي بمنها فترة من 
الزمان . ولا يقال إن «'ثم” » تقتضي التراخي أو المبلة فإنها ليست كذلك دائاء 
فقد تشر إلى ترتب علسيٍ بين علة ومعلول يتلاقمان في الزمان الواحد » مكل 
هز الرديني و اضطرابه في قول أبي داود جارية ( أو جويرة ) بن الحجاج . 


فان هز الرددني عل في حدوث الاضطراب به وها حاصلان في الرمح ف 
آن واحد . و کذلك الال في« شم" »إذا استعملت في تفسير معنی الى الجديد. 

. 4 انا عامه فةوله تعالى « فف تناها سلمان - مم ذقعض الح‎ )١4( 

خض الله سلمان فى جملة ما اختصه به من الم م بالعلم والحكم > ولکنه عم 
من نوع خاص يختلف عن علم ي داود الذي ذكره الله أيضا على سبيل المنة فى 
قوله « و کلا آنا حک) وعاما » ۲ . والعبارة تشير هنا إلى نوعي العلم اللذان 
وهبم) الله داود و سلمان»ونوعي 9 الاذان صدرا عنهها في قصة الحرث والغم 
الشهورة . فانه لما نفشت غنم بعض القوم في حرث بعضمم شکا إلى داود وکان 
عحضره ابنه سلمان. فقضی داود اصاحب اطرث أن يأخذ الغم عوضا عنالتلف 
الدي ا حرثه . ولکن اينه سلمات الدي تتحاوز سنه 79 عشرة 


۱۱ سورة الانساء آية 4م , 


- ۲۱ - 


يصلح حر ذه 2 فوافق داود على K>‏ ارنه من 5 

هده هي القصة 1 يروما المفسرون € و لکن ان رف دعر حکمي داود 
وسلمان فمها ا لين لنوعين مختافين من امعر 4 (سمی الأول {ds‏ والثانی فرما 3-2 
مستندا ای الایة : و ففرمناها سلمان » . 

فحکم داود كان نوعاً من العلم و هه لله إنأه 3 و همه لغيره من دی الانسان: 
أو هو العلم الإنساني العادي المبني على الروية والتفکیر أما علم سلمیان-الفهم- 
شهو علم الله خاصة دهده تسام من عہاده فہظہر فيهم دظہو ره تعالى ی صو رهم ؛ 
وذلك عند فنائهم فيه وتحققهم بوحدم الذاتية معه . فلم كن سلييان هو 
الذي أصدر الحكم بل الى هو الذي تكلم بلسان الصورة السليهانية الخاصة 


ولذلك رسہ4 اى عرف , تر حمان حدق ف مقول صدق € ۰ 


وما نكن من آمو الا ا » شا ومن افو ها أصدرنة كل هن ارد 
وسلان فما من حكم » فان التفرقة التي وضعما ابن عربي بين العلم والفهم : 
أو بين العقل و الذوق » تفرقة ها قممتها في فهم نظريته الإبستمولوجية ( الخاصة 
بطبيعة العرفة ) . ومن سوء الحظ أنه ساق هذه القصة مثلا يوضح به ما بريد » 
لأنني لا أرى أن حكم سلبان فمها عت إلى العلم الذوتي في كثير أو قلسل على 
الرغ من أنه كان حا أدق وأكثر توفرة من حکم أبيه . 

وأفضلمن هذا بكثير ا مال الثاني الذي ساقه لدوضح به الفرق بيننوعي المعرفة 
الآنفي الذكر» وهو مثال العلم‌عن طريق الاجتهاد. فإ نالاجتهاد نوعان : مصيب 
وهو ما يأتي موافقا لحكم اللفي مسألة من مسائل الدين محست لو تولاها الهبنفسه 
أو أوحىفيثأنها الی‌رسوله ا حم فيها بغير ماحکصاحب‌هذا الاجتبادالمصيب. 


وهدا النوع من الاحتهاد رقف عل الكاملين من أو لياء الله الاق دسممد وان عم 


— ۷ = 


بالشرع من نفس العدن الدي لستمد ممه الرسول 5 فهم دون عم عن الله 
مساشرة » وبألسنتمم ينطق الله . يقول ابن عربي في وصف نوع من أنواع الفتح 
على الولي « ویکون التنزل على صاحب هذا الفتح من الرتمة التي نزل فمها القرآن 
خاصة .. فإن كلام الله لا بزال ينزل على قلوب آولماء الله تلاوة » فمنظر الولى ما 
تبي عليه مثل ما ينظر الذي فما أنزل عليه فيعلم ما أريد به في تلك التلاوة کا 
يعلم الني ما أنزل عليه فيحكم بحسب ما يقتضيه الأءر “٠‏ وهذا هو المعنى 
الذی آشار إليه فما سبق عندما ذكر النبوة العامة - لا نبوة التشریم - وقال 
نها ل تتقض بوت الني . وغني عن البيان أن هذا النوع من العم لا بصدق عليه 
اسم 2 عم الاحتهاد 6 بأي معی من معاتيه 6 لانه لا معی لاجتهاد امکم قمه 
دشحهة للو حی ۷3 کون لصاحيه من الأثر قمه 0 تلقی ما بو حی ده إليه 5 

هذا النوع من العلم الاحمم‌ادی هو الدی یذ کره ان عربي ٤‏ محاداه عم سلمان. 
و اهنا النوع الثاني فهو الاحتهاد الحخطیء الذي لا يأتي موافقاً لحكم الله في مسألة 
من مسائل الدين . وهو ولد التفكير والاستدلال لا الوحي أو الإلهام > وقد 
ذكره في محاذاة علم داود . 

و اصاحت الذوع الأول عنده اران : اھر لاحتهاده» وار لانه اخنات ف 
اجتهاده . أما صاحب النوع الثاني فليس له إلا أجر واحد لاجتهاده فقط . 

(۱۵) 2 فنحن موه بالتضمين ¢ و هو نا بالتصر بح 4 ۰ 

| كان کل ما هو موحود مظبراً ويحلى للوجود الق » وأعمان المکنات 
باقبة على حالة عدمپا أو موحودة بالوحود الق » كان ای معنا( أي 
الوجودات ) ظاهرا صرا كا قال : « وهو معکم أبنا كنتم » وکانت أعباننا 
معه باطناً وضناً . هذا إذا فیمنا التصریح والتضمین بمعنى الظهور والبطون أو 


(۱) الفتوحات ج ۲ ص ٩۱۰‏ س ۱۰ وما بعده . 


)۲۹( 


۳ - 


الفعل والقوة اللذين هما وجها الحقىقة الوجودية . أما إذا فممناها بمعناهما الماطقي 
على نم من أوصاف القضابا » أمكننا أن نقول - اعتاداً على ما ذكرناه آنفاً من 
أن الوجود الحقيقي هو وجود الق - إن القول الصري م هو « أن الق هو 
الوحود » » فإذا أضفنا لانفسنا وجوداً - کا نف لاظلال وجوداً في حين أنها 
لا حود ها في ذاتها - كان قولنا « نحن موحودون » متضمناً في قولنا « إن الحق 
موجود » . و کذلك الال في اشي على الصراط الستقم الذي هو صراط 
الوجود » فان الق على هذا الصراط صرحا » ونحن علمه بالتمعمة لانه لیس 
في الوحود الا الحق» وأعماننا الحدمية على الصراط الستقم بتبعسته . وهذا معنى 
كونه آخذا بنواصینا في قوله تعالى : « عا من دابة إلا هو آخذ بناصدتها إن ربي 
على صر اط مستقم » . 


ومعنی هذا كله آنك إذا نظرت إلى اللحققة الوجودية من حمث اما «الحق» 
كان الوجود الظاهر ( العام ) شدئا موجوداً فيه بالقوة أو متضمناً کا دقول ؛ 
وإذا نظرت إلمها من حمث إا الخلق الظاهر » قلت إن ذلك الظاهر مجلى للحق 


کہ 1 5 7 ۰ 


. » .. وأما التسخير الذي اختص به سلمان وفضل به غيره الخ‎ « )١١( 

قد شرحنا بعض نواحي التسخير والتصرف فيمواضع سابقة من هذا الکتاب 
( راجع الفص السادس : التعلیق ٩‏ > والفص الأالث عشر كله ) وليس بين 
معنبهیا كبير فرق إلا أن التسخير إخضاع الشيء لقوة خارجة عنه تعمل فيه > 
والتصرف هو استخدام تلك القوة لإحداث أي تغير في الشيء السخر . ویظهر 
أن ان عربى يفر“ق بين نوعين مختلفین من التسخير : الأول التسخير الح اصل 
قاطا فرع كراصة" سای عه نالسر قي انم ادا لمن وان راهان شين ا 
هجرد الأمر من غير استعانة بتلك القوة . وبازم من هذا أن من تسخر له الاشماء 
بوساطة اهمة لا بد أن يكون قد وصل إلى درجة روحبة خاصة هي درجة 


بت ۲۱۹ - 


الممعية الق بوحه بها همته نحو الشيء المراد فبحصل عليه : سواء أ كان ذلك من 
O ad‏ اغری وق هدا دول تور 
قلنا ذلك لاتا نمرف أن أجرام العام تنفعل لبم النفوس إذا أقيمت في مقدام 
المعية > وقد عايئا ذلك في هذا الطریق » . وهذا صريح في أن هذا النوع من 
التسخير يكون بقوة مكتسبة محصل علبها السالك إلى الل أثناء سلو كه » إلا أن 
بعض السالكين ستخدعها » والمعض الآخر تنم من استعیاشا ( قارن الفص 
السادین ):, 

أما النوع الثاني من التسخير فمو قوة مما الله ان بشاء من غير كسب ولا 
رياضة ولا توحبه لحمة أو نحوها . وقد كان سلمان من آرتوا هذه القوة فحرت له 
الريح رخاء حبث آصاب » وخضمت له الشباطین وغبرها من قوی الطميعة » ول 
يكن عليه سوی أن يأمرها فتأقر ویطلب منها الفعل فتفعل . وهذا النوع من 
التسخير في نظر المؤلف أفضل من الأول وأرقى » لأنه تأثر مباشر في الاشاء 
غير مفتقر إلى فعل الارادة وجمعمتها وه ها أرقن سلمان - ومن اعط و 
موهبته في التسخير قد تحققت فيهم الناحية اللاهوتبة إلى أقمى حد فقلیت على 
ناسوتيتهم » في حين أن غيرهم من لم يصلوا الى مرتبتهم كبعض رجال الصوفية 
مثلا - يحتاجون الى ترويض إرادتهم رياضة خاصة والى حال نفسية خاصة 
يسمونها « مقام المع أو المعية » لكي یتمکنوا من تخير الأشياء والتصرف 
فها . 

(۱۷) « ولا قال عليه السلام : « الناس نيام فإذا ماتوا انتمپوا » نبه علىأنه 
کل ما براه الانسان ... ال ) . 

يشير الحديث إلىغفلة الناس في هذه الباة الدنبا وجهلهم بکثیر من الحقائق» 
رهم (دا ماتوا أفاقوا من غفلتهم وانتبوا من نومهم » فإذا الحقيقة غير مسا 
ظنوا . وهذا مصداق قول الله عز" وجل : « لقد كنت فى غفلة من هذا فکشفنا 
عنك غطاءك فیصرك الوم حديد » . ولکن ابن عربي يؤول الحديث تأويبلاً 


بت ۲۲۰ - 


آخر صوفيا وفلسفيا يبعده كثيراً عن العنی التقدم . الناس نيام في نظره : إما 
بممنى أنهم في حياتهم هذه كالحالمين لا يرون من حقيقة الوجود الا مقدار ما بری 
النائم من حقائی الاشیاء ؛ وإما بمعنى أنهم كالنائمين ما داموا يدر کون الوجود 
بوساطة حواسمم وعقوهم . فإذا ماتوا : أي فإذا ماتوا عن حواسهم وعقوطهم 5 
هو شأن الصوفية في حاهم الخاصة العروفة بالفناء > استمقظت فيهم أرواحهم 
وأدركت حقيقة الوجود با هي عليه . كل ما في الوجود أحلام وظلال إذا نظر 
إليه خلال الحواس والعقول : ولکنه أحلام يحب ردها الى حقائقها » وظلال 
يحب ردها الى أصوها . إن الذي يدر كه اس" إنما هو من نسج الخيال » و کل 
ما هو من نسج الخال رمز يحب تأويله . فعالم الظاهر إذن خيال كله بهذا الممنى > 
يجب تأويله کا تؤويل أحلام النائين . أما عالم الباطن أو عام الحقيقة 
فلدس في متناول الحس إدراكه ولا للخيال سيمل إلى العيث به » وإنما السبيل إلى 
إدراكه الذوق أو الكشف الصوفي في حالة الفناء الخاصة التي يشير إلمها الحديث 
يامم « اموت » وهو موت الجواس وحماة الروح ؛ وموت ال وحماة المعرفة 
المقينية الحقة؛ وموت الوجود الظاهري الكاذب» وحباة الوجود الباطني الق . 


۰ ۳3 
القص الساع عش 

(۱) داود و سلمان 

تعتير حكة هذا الفص تتمء کة الفص السایق فى كثير من الوحوه . 
فالولف لا بزال بتکم عن نوعي العم الو هي والکسي اللذين دکر ها منالك 
وخصائص 1 نوع ۳ 6 وبأي الذوعين اخدص کل من داود وسلمان ¢ بل 
با اختص الأندياء أصحاب الشرائم والآندياء الذين لا شرائم هم : ومن أي 
النوعين عم الأولماء وعم احتهد ین 2 الشمرع وما إلى ذلك من المسائل الي مسدمأ 
مسا خففا فما سدق وشرحها شر حا وافناً مفصلاً هنا . 

وهو لا بصد دسلمان وداود إلا مثالين من امه 2 الإنسان الكامل 6 ظهر كل 
منهما عظهر خاص من مظاهر الا لوهمة وتحقق به على الوجه الا کل » شأنها في 
ذلك شأن جيم الاناء رالارلساء الذين يدخلهم ابن عربي تحت اسم « الکلمات 
الإلهية » أو الكاملين من أفراد بني الانسان . وقد ظهر أن أخص الصفات التي 
ظهر بها سلمان وتحلت فيه على الوجه الأكمل صفتان : القدرة على التسخير والعلم 
حقائق الاشاء . أما داود فقد امتاز بصفة الخلافة وكان له فمها شأن خاص . 

وقد أشرنا فيا مضى في مواضع كثيرة - وسنشير في هذا الفص فما بلي - الى 
أن الخلافة عن الله ليست قصراً على داود عليه السلام » فان كل ني »بل كل 
إنسان خلفة لله في أرضه » من حمث أن الله تعالى خلق الانسان على صورته » 
و حعله موثلا له 2 إظبار جسم کالاته او حودية : وهي صفة لا توحد غار الانان 
من الحلوقات. وقد كان هذا موضوع محث الفص الأو لأو الحكمة الآدمبة حيث 


۲ ۳۲ ات 


المراد بآدم اطنس الشري بأسره . أما الفرق الحقيقي بين داود وغبره من 
« الخلفاء » فمو الاص الصر بح على خلافنه وعدم وحود مثل ذلك النص ف خلافة 
الآخرين . قال تعالى : « با داود إنا جملناك خليفة في الأرض فاحکم بين الناس 
باق .. الخ ؛ وقال في حتى آدم : « وإذ قال ربك لملائکة إني جساعل في 
الأرض خليفة » و ينص على أنه آدم . 

ولکن هذا العنى العام ليس هو العنی الذي يقصده ابن عربي بالخلافة هنا > 
ولهذا يحصر كلامه في دائرة الأنبياء والرسل فما يتعلق بعامهم بالشرائع وخلافتهم 
عن الله في ذلك » أو خلافة بعضهم عن بعض ولذلك يفرق تفرقة هامة بين من 
بسمیپم الخلفاء عن الله ومن بسمبپم الخلفاء عن الرسل » ويقصر الوصف الأول 
على كل ني لا يأخذ عامه پالشمرع إلا عن الله مباشرة » کا بصف بالوصف الثاني 
كل ني أو ولي بأخذ عمه بالشرع عن رسول صاحب شريعة . ودسمي خلافة 
الصنف الأول خلافة التشريع کا يسمي خلافة الصنف الثاني الخلافة العامة . 

فالني مد صلى الله عليه وسلم خليفة عن الله من حيث آخذه شريعته من 
الله » ولكنه في الوقت نفسه خليفة عن الرسل الذين سبقوه من حبث اخذه 
عنهم بعض قوانين شر اہم 

وعسى عليه السلام سيكون خليفة جمد عندما ينزل الى الأرض ويحكم بين 
الناس بششريعة الإسلام. وكذلك الحال في كل من أثى بعد مد وحکم شرعه . 

ولکل من الخلافتين نهاية تنتهي عندها . فخلافة التشرسع قد انتبت مضاتم 
الرسل مد صلى الله عليه وسلم . أما الخلافة العامة - التي يسميها ابن عربي 
أحيانا بالنسوة العامة » فتنتهي مخاتم الأولماء . وهذا معناه أن الخلافة العامة قد 
أصبحت بعد موت محمد عليه السلام تراثا خاصا برثه أولياء المسامين عن نام 
الدي يتبعونه فما وضع هم من قوانين شرعه » والدين « يحتبدون » في مسائل 
الشرع الأخرى التي يأت فبها الني بتشريع صريح. هؤلاء هم الورثة الروحمون 


- ۲۲۳ — 


لني » وهم الآن دون غيرم الخلافة المامة . هذا هو السم" في أن المؤلف يتعرض 
في هذا الفص لمسألة « الاجتهاد » ويعتبرها مظهراً خارجيا من مظاهر الخلافة 
الاسلامية . 

(؟) «إعم أنه لما كانت النبوة والرسالة إختصاصاً إشنا .. ليست حزاء ». 

المراد بالثيوة هما نبوة التشریع لا النبوة العامة التي تصحب صف الولاية 
عادة . وقد نص على أن النموة ( بهذا المعنى ) والرسالة اختصاصان اشان لس 
فبهها شيء من الا کتساب » ولكن نظريته العتيفة في الجر لا تدع مالاً للتفرقة 
بين صفةأو حال مكتسيةوصفة أخرى أو حال عنحها الله على سيمل الاختصاص. 

وقد صرح محبریته هذه في مواطن كثيرة من هذا الکتاب لا سما في الفص 
الشمى حہث مز أن أعمان الموحودات لا تعدو ف ظہورها ما كانت عليه ف 
حال فقوت وا کر افو ی من ام اق الى لا مين ون 
فمه الى بحسب استعداد عين الموجود نفسه . وإذا كان الأمر کذ لك ۰ دعد فرق 
بين أن قال إن الله قد وهب كذا من الأشاء الصفة الفلانية على سديل المنة » 
وأن يقال إن عين ذلك الشيء قد اقتضت ظموره بهذه الصفة أي آنبا كانت من 
۱ 

و بزداد الامر وضوحاً عندما خلل حلا دققا ها رةه ابن عرلى نفسه فى 
الفتوحات المكية ( ١‏ ص ١ه‏ ) من تعریف للكسب حيث الا ای 
تعلی إرادة المکن بفعل ما دون غبره » فوجده الإقتدار الإلهى عند هذا 
افق ي ذلك كا لکن وکن الح خا كاضر عن 
لأف تفلق إرادة امک با مر دون غروات اس تاره هذا العیم وون دلگ ت 
راجع إلى ما تعين أزلاً في طبيعة ذلك المکن . ون الق نحب أن نقول إن كل 
ني وكل رسول أو ولي إنما كان كذلك من الازل لآن طببعة أعبانهم الثابتة قد 
اقتضت أن يككون كل منهم على ما هو عليه . 

ولکن ابن عربي» حرصاً على احافظة على كرامة الرسل » و ابقاء على مر كزهم 


2 ۳ 


الديني الخطير ومر كز الرسالات التي بمثوا بها إلى الناس» قد وضم‌حدا فاصلاً بين 
نوعين من النبوة : النوع الأول وهو ما سمبه نبوة الاختصاص غير المكتسية » 
والنوع الثاني وهو النبوة الکتسبة. ولا يطلب الله على منح النوع الأول جزاءولا 
شكوراً » کا أنه لا عنحه ان أراد في مقابلة ءوض . أما النوع الثاني وهو النبوة 
المكتسية فو درجة مندرجات الروحمة التى يصل إلمها الانسان بطرق خاصة» 
كا يصل الصوفية إلى حالتهم الروحية الخاضة العروفة محال الوحد آو القناء . 


(۳( الاحترتاد ۱ 

تستعمل كامة الاجتماد في الفقه الاسلامي للدلالة على المنبج الخاص الذي يتبع 
في الوصول إلى قانون من قوانين الشرع ل برد فيه نص صریح في الکتاب أو 
السنة » وان كان يحب أن يستند إلى أصل ما من الأصول الواردة في القرآن أو 
الحديث الصحيح . وعلى هذا فالاجتهاد نوع واحد لا أنواع كثيرة » وهو حق 
لكل مسا یأنس من نفسه القدرة على القيام به وتکون فيه الأهلية لذلك » وان 
كان العرف الاسلامي قد جرى باعتبار الأثمة الأربعة م المجتبدين دون غيرهم . 
والحق أنه لا معنى لهذا الحصر ولا لإقفال باب الاجتهاد في وجه أي مسا بعد 
الآثمة الأربعة ما دمنا نفهم الاجتهاد على أنه نوع من التفقه في الدين والبحث 5 
أحكام الشرع بحثا يعتمد على طريقة القماس وطرق الاستدلال الفقهبة الاخری > 
وما دامت الشروط اللازمة له متوافرة في الشخص الذي يقوم به . ولکن ابن 
عربي يعطينا في هذا الفص وف الفص الذي سبقه صورة جديدة عن الاجتبباد 
مختلفة عام عا بفهمه فقهاء المامين منه . فاحتهد في نظره ليس المسلم الذي تفقه 
في الدین وأعمل عقله في استنباط الأحكام غير النصوص علبپا » بل هو خليفة 
الر سول » أو هو « الإماءم'١ا‏ الذي أخذ عاسه بالشرع من دفس المنسع الرو حي 


بافکار الشيعة في الامام العصوم . 


- ۲۲۵ — 


رسالته » وله القدرة على أن بغر ما شاء من قواذين الشرع التي وصل مها غيره 
من امحنهدین کا سحدث عندما دنزل عسی علمه السلام إلى هذه الأرض ویک فسا 
ونقص بعص أحكام المجمتهدبن من المسامين لا سما ماحدث فيها خلاف حول نص 
خاص من نصوص الدين . بل إن هذا الخليفة الإمام ات" في أن برفض القسلم 
بصحة أي حديث نبوي ا تخ ذه غيره أساسا لاجتهاده في مسألة من المسائل ثم 
كتشف هذا الامام عن خطأ هذا الاحتهاد . 


وعلى هذا فللاجتهاد نوعان عند ابن عربي : الأول اجتباد الأولياء ( وم 
الآثمة الخلفاء الذين آشرنا إلبهم ) وهو حكممم في مسألة من مسائل الشرع ا 
يطابق ما ورد في شريعة الرسول - أو يطابق حکم الله في هذه المسألة لو أن 
الله تعالى قد تولاها بنفسه . وهؤلاء الأولماء نفس الرتبة الروحانية التي للرسل» 
وعامهم بالشرع المحمدي مستمد من نفس المصدر الدي استمد منه مد عليه السلام 
عامه بشرعه » لأنهم يأخذون هذا ال عن الله مباشرة > ويترجمون هذا العلم إلى 
الناس . فيم آلسنة الق بين الق » وهم الكاملون من الناس الذين ل بزل الله 
يلقي كلامه إلى قلويهم : « فان کلام الله ينزل على قلوب أولياء الله تلاوة فينظر 
الولي ما تلي عليه مثل ما ينظر النبي فما أنزل عليه فيعلم ما أريد به في تلك 
التلاوة کا بعل الني ما أنزل عليه فیحکم نحسب ما دقتضه ل 1 

وهدا معناه أن لنبوة العامة ل تنقطم بوت الني عمد عليه السلام وان كانت 


الر ساله ود انقطعت ۰ 


(۱) فتوحان < ۲ ص ددد . 


۰ 


م 


والنوع الثاني من الاجتهاد هو اجتماد أرباب النظر الذين يعتمدون على العقل 
والاستدلال دون الذوق والكشف :إن صح - أي إن طابی ما ورد في الشرع- 
فبمحض الصادفة » وان أخطأ فلا ستل معرفة صاحبه مخطكه ولا لمرفة غيره 
من يتخذون العقل عاد هم في اجتهادهم مثل هذا الخطأ . وإنما دعرفه الول 
الذي تنکشف له أصول الشرع وقوانينه بالإلهام والذوق . 

()) « وأما قوله عليه السلام إذا بويع لخليفتين فاقتلوا الآخر منها ... » 

اختلف الشراح في تفسير هذه الفقرة لصعوبتها ورداءة أسلوها . غير أرن 
معناها العام يمكن أن بلخص فما يأتي : للخلافة نوعان » خلافة روحية أو 
باطنة ؛ وخلافة حكم أو ظاهرة > وكلا الخلافتين فبه تثيل لله ونيابة عنه في 
الارض » ولا يختلفان إلا في أن الخليفة الباطن يستمد عامه من الله مساشمرة » فى 
دن أن لته زار لیا با ر یه مه ور 
خلىفة اش على الحقيقة. أما الثانی فيو خلفة الله من حمث هو خلسفة رسول الله . 
ولا بستحق اسم الخلافة إلا e‏ في خلافته . م یذ کر النى في الحديث 
المذكور شتا عن عدد الخلفاء الباطنيين » فقد يوجد منهم في الزمان الواحد 
واد و أ كثر من واحد » ولو آرن_ بعض الشمراح مثل القاشاني والقدصري قد 
قرروا استحالة وجود أكثر من خلمفة باطنی واحد في أي زمان » وذلك الخليفة 
هو الني بسموئه القطب رن غبر آن امدیت صریح و1 + إذا بویع خلفتان فى 
زمان واحد وحب قتل الاخر منها فلا بد أن كون الراد بالخلفاء هنا الخلفاء 
الظاهريين . وحکمة القتل في نظر ا اؤلف ترجم إلى أن ممايعة خلفتین کل 
منهیا مثل لله في الارض توم بوجود إهين لا قبول الائنين على آنیا عثلان 
ظاهران لله بتضمن التسلم بوحود إهين؛ وهذا مخالف لعقمدة التوحيد الاسلامية» 
آما الخلفاء الباطنیون فلا بظهرون بين الناس مخلافتهم ولا يعرفون بها ولا بيعة 
هم فلا خطر منهم على عقائد الناس . 


هذا هو السر - في نظر ان العربي - في أن الاسلام بسمح بكل نوع من 
أذواع الخلاف في الرأي في مسائل الفقه - ما دامت مستندة إلى اجتهاد صحيح- 
في حين أنه يحارب ما استطاع الخلاف في الرأي فما يتعلق بالخلافة الظاهرة . 


(ه) « وفذا جعلما أبو طالب عرش الذات ... » . 

الإشارة هنا إلى المشيئة الإلهية التي بمقتضاها يقع كل ما يقع في الكون من 
أحداث . أما أبو طالب فمو جمد بن علي المكى مؤلف قوت القاوب اامروف . 
توق سنة 5مس ه. بشير ابن عربي إلى أبي طالب وقولته هذه في غير الفصوص من 


کته : راجع الفتوحات + ۲ ص ۵۱ » + ۳ ص 258 ج ) ص ۵و . 


يسمي آبو طالب الک المشيئة عرش الذات » ويسمبها ابن عربي أحيان] 
بالوجود ( فتوحات + ؛ ص مه س ‏ من أسفل ) وبالحق ( الله ) ويميزها عن 
الإرادة الالهية التي تخرج إلى الوجود بالفعل كل ما هو موجود بالقوة» أما المشيئة 
فهي القوة الالهية التى تقضي بأن يكون كل ما في الوجود ما هو بالفعل أو بالقوة 
غل النحو الذى هو عله . فين ف اة عن اش و هی القوة الاك السارية نی 
الوجود ا الظاهرة في وار مالا محهی عدده 3 مظاهر الکرن . هي 
الحقبقة أو الشيء في ذاته أو ااطلق في اصطلاح بعض الحدثين مثل شوبنمور . 
أما تسممپا بعرش الذات فراجعة إلى أنه بواسطتها تظهر الذات الاطهية في صورة 
العام الخارجي الذي يطلق عليه الصوفية أحيانا اسم العرش . أما عن الفرق بين 
المشيدّة والارادة فراجم مطلم الفص الثالث والعشر ین . 

)٩(‏ « وعلى الحقيقة فامر المشيئة إما يتوجه على |مجاد عين الفمل لا على من 
ظهر على دديه » . 

بريد بذلك أن المشيئة الالهية تقضی بوجود آفعال العباد من حمث هی آفمال 
لا بان هذه الافعال تظهر على بد فلان و فلان من الفاعلین» و إلا استحال على أي 


مس ۲۲۸ 


إنسان بعينه أن يأفي فعلا غير ما قضت به المشيئة . فهنا نوع من ابرية ولکنما 
حبرية منصمة على المشروط الدی هو الفعل لا على الشمرط الدی هو الفاعل . 
ولدس هنال تناقض بين أن دشاء الله حصول معصة من ااا و بان محر که 
ارتكابها » فان فعل المعصية من حبث هو فعل تقذي به المشيئة الإلحة » ولدس 
لها شأن بتحققه على يد فلان أو فلان من الناس > فان هذا التحقق برجع أمره 
إلى الناس أنفسهم > فان فعلوا ما بوافق الآمر الالهي ( أمر الشرع ) سمي فعلهم 
طاعة » ون فعلوا ما مخالف ذلك الآمر سمي فعلهم معصية . والفعل في كلتا 
الحالتين موافق تام الموافقة للأمر التككويني الذي به تظبر الأشياء في وجودها 
على نحو ما كانت عليه في ثبوتبا في العلم القدم . راجع التعليق التاسم في الفص 
الاين 

(۷) « ويتيعه لسان المد أو الذم على حسب ما يككون » . 

لا يعتبر الفعل ممودا أو مذموما إلا في نظر اشمرع لانه إما رن بوافق أو 
يخالف الأوامر الشرعية التي أتى بها دين من الأدیان . أما في نظر الله أو في نظر 
المشيئة الالهمة التى لها أمر التكون » فالافمال لا تمودة ولا مذمومة » ولكنها 
حتمبة الوقوع ۳5 صادرة عن المشيئة الالهية القدعة الخاضعة بدورها لطمعة 
الأشباء ذاتها فالبرية التي بقول بها ابن عربي ليست راجعة إلى عامل خارج 
عن طبيعة الأشياء بل مصدرها في النهاية طبائع الأاشاء ذاتها . راحم الفص 
المّامن . 

أما مشيئة الله تعالى حدوث الأفعال التي توافق أواءر الشرع وحدوث 
الأخرى التي تخالفها » فلاظهار أثر صفات الال والجال في صور خارجية. فان 
الطاعة وما يتبعها أثر ومظهر لصفات الال » وااعصتة وما يتمعها أثر ومظهر 
لصفات الخلال . 

ويحاول ابن عربي أن يحمل الانسان حزءا من تبعة أعماله في وسط هذه 
الجيرية الصارخة التي يقول بها. فإنه بری أن الطاعة والمعصية يصدران عن طبيعة 


بت - 


الانسان نفسه . فإن الانسان الذي دطسم الاين الاهي أحيانا ويعصيه أحيانا 
خرف يطبع في الوقت نفسه دان طبيعته الخاصة التى تخضم لقسانون الوجود 
العام . وهذا القانون هو قانون المشيئّة الالهة . فمن حمت خضوع الانسان فى 
آفماله لطسعة داته عله ان 2 ۱ عن خيرها وشرها وان کان ق الوقت 
نفسه يسلب هذه الطبمعة کل قوة عندما مخضعها لقانون المشيئة الالهمة . 

)۸( 2 فسکون الحكم له فى كل راصل لها سب ما تعطيه حال الواصل 
الها 6 . 

من الواضح أ المراد بالر حمة هنأ هو همح الوحود لاموحودات لا الر حمة ععناها 
الديني المعروف . وقد سيقت الاشارة إلى ذلك في مواضع أخرى من هذا 
الکتاب » وم‌ذا المعنى وسعت رحمة الله كل شىء وتقدمت على كل شىء حتى على 
5 ف 0 و ال تي تقتضمم. طبيعة الشيء ذاته . وهذا معنى قوله إن حكم 
الرحمة ٤‏ ار ر ۳3 کر له ”كسب ما تعطيه ذخال المرحوم دفسيه 1 ولدست 
ال حمة الا مه قاصره عل إنحاد الاشاء ¢ ان آعای ااوحودات 6 بل تشمل 
الأفعال الانسانبة أيضا . قارن الفص السادس عشمر » التعلسق الثالث . 

. » من كان دا فوم رش هد ماقلنا‎ ۲ )٩( 

تى أن ذکرنا أن كلمة فم ترادف في اصطلاح ابن عربي كلمة الذوق أو 
الكشف الصوفى . قارت الفص ۱۱ تعليق ١9‏ . وهو بری أن الفهم وحده هو 
الوسملة التي يعرف ما الانسان كيف وسعت الرحمة الافية كل شيء » و كيف 
كانت الغاية الي دمه ۳ کل شی 2 ¢ فإن عأية كل موحدود هي آنه لوب 3 4 
و الر حمة الاهمة هم ي ااوصله ال ۳ ذلك الوحود 3 


(۱۰) «فحاء اشر ع الحمدي بأعوذ يك مالك ۳۹۹ فہدا روح تأمين اطدید» 5 


ف هده الفقرة موازنة سس | خهماية من ا دید با دید > والاسدهادة من الله را له / 


— 


وف کلنا الحالتين يشير ان عربي إلى مفزی فلسفي له خطره في نظريته العامة 
وهو فکرة الوح دهة في الكثرة أو ذاتية المتغايرين . فالحديد الذي تصنم منه 
الدر وع الواقة هو نفس اطدید الدي تصنع منه السدوف والرماح» وإناختلفت 
صوره » فالدي حمى من الحديد هو الحديد ذفسه . والله الرمن الرحم هو هو الله 
الموصوف بانه النتتم الجبار » وإن اختلفت عليه الأسماء والصور » فالله المستعاذ 
به في الحديث الشعريف هو هو الله المستعاذ منه » وك أن الحديد يفل الحديد 
ونحمى منه » کذلك قحو صفة الرحمة صفة الغضب والانتقام ونخوههما . هذا هو 


لمغزى الفاسفي الدي دفممه ابن عربى من تلمین الحديد . 


القص التاس عسر 


(۱) النقطة الا ساسمة ا( اتی نحوم حو 4أ هذا الفص هی الإنسان ؛ طعته 
ومئز لته من الوحود ؛ ولدا نحد وجوه شمه كثيرة بدنه وبين الفص الأول لا سا 
في اعتمار الانسان کونا جامعاً صغير آ يحوي الکون الجامم الأكبر وعثل عناصر 
الوحود قمه . ولکننا د ٤‏ هذا القص خاصة إشار! ات قوية إلى القممه الاتنسانية 
وكراهة الا نان عند اك الدي خلقه على صورته» کا محد دعوة حارة من ا الف 
إلى الابقاء على النوع الانساني وصانته » وتحذراً قود ضد هدم النشأة الانسانية 
لأن في مدما قضاء على أ كمل صورة لله في الوجود . 

و فض صلات ار باصن السایقن عله 1 سما ف بتصل عوضوع الخلافة » 
غير أن هذا الموضوء يعالج هنا معالجة خاصة من الناحية السیکولوحنة > فان 
الولف يسرح النفس الانسانية وطبائعها الثلاث ویبین أنه ما دام الانسان حيا 
فانه رحی له أن يصل إلى أعلى درجة من درجات الکیال التي يستطييع أرف 
بصل إليها . 

آما نسة حکمة هذا الفص إلى بونس فلا عکن تعلملها الا على آساس أن 
المؤلف يعتير بونس جرد ریز للنفس الانسانة الناطقة الق نادت ريما في ظلمات 
المدث - المرموز إلمه ٤‏ القر آن الحوت - فانه صاح .لیات « أن لا إله الا 
أنت سعداننك 1 ۳9 من الظالن » ( قرآن س ۲۱ اة ۸ ) . وإذا كان 
٤‏ مقدور النفس الانسادة وخاهسا أن تعرف اش وأن تسبحه وتقد سه ) فهی 
الجديرة وحدها بأن تحمل اسم الانتان‌وان تكون منه موضم الكرامة . بهذه 
الطريقة نستطيع أن نفسسر الصلة بين موضوع هذا الفص واستعمال اسم يونسهذا 


الاستعیال الرءزي ۱ 


= ااا تن 


(؟) «ذكر الل ». 

الذكر فى الاصل معناه التلفظ أو التذكر » ولكن هذه الكامة قد اکتسبت 
معنى أوسع من هذا في الاصطلاح الصوفي غير أا تستعمل في هذا الفص استمالاً 
خاصاً حدودا » فان المؤلف يستعملها مرادفة لكلمة الفناء بالعنی الذي دفممه 
آصحاب وحدة الوحود : أعني الال التي بتحقق فيها الصوفي بوحدته الذاتية مع 
الله . فذ کر الله معناه هنا الحضور مع الله والفناء فيه وهذا يقتضي الصوني أرنف 
دمع جميع قواه المدئية والروحية يث یکون حضورها جما تاما مع الله > 

وإذا وصل الصوفي إلى هذا المقام انکشف له ای واغحی كل أثر بين الواحسد 


والکثیر : ۱ ۳ ۱ 1 ی دان اطق و ۳۹ لق 0 والمد کو ون شقن و حدد الاثنين 1 


وي عن السان آن داق «یذ کر اله » الوار د ۴ الحديث اعد حل والتمل 
الدی شأى رصا حہه عن الفحشاء والشکر 6 وحصل له الطمأندئة النقسمة 3 
ون دی ید لا الا یات القرا نبة : قال تعالى : « ان الصلوة تدهی عن الفحشاء 


الک ولد قراب اک وو قالع الآ کر مقطو افو 


ولکن الذ کر کا شمه ابن عربى وشرحه ۳ نعد معناه 5 قلناالتحقق 
بوحده الو حود وهو ف نظره أل رئشه من م دگر و » لازه صادر عن 
أ كل احلوقات . على أن ذكر الانسان له قد 00 فى مراتب أخرى أدنى من 
قوم ول ادا كان هاور انعفن ١‏ لادان ا وتو :اما ذا مون 
عن الانسان في مرتمة المعية وسرى في كل جزء من أجزائه الروحمة والمدنة 
فإنه يمثل أرقى حال وأ كمل سعادة يمكن أن يصل إلمهها السالك إلى الله. في هذا 
تتمثل الكرامة الانسانية ودظهر فضل‌الانسان على سائر احلوقات حت الملانكة» 
فان كل لوق بذ كر الله ويتحلى له الله بحسب مرتدته فى الذكر - وهذا معنى 


شار إليه ابن عربي في مواضع أخرى عندما تكلم عن تسبسح الكائنات 


۳ج 


وتقديسها لله . وبکون تحلى الله للعبد أ كل ما يكون عندما تتحقق الوحدة بين 
الذاكن والذکور ولا یکون هذا الا للانسار_ . ولذا بقول اين غرق فما يعد 
«وذلك أنه لا بعلم قدر هذه النشأة الإنسانية إلا من ذكر الله الذكر المطلوب منه» . 

(۳) « فإذا أخذه إليه سوى له مر كنا غير هذا المركب من جنس الدار 
التي ينتقل إلمها » وهي دار البقاء » . 

لا يعتبر ابن عر بي أن في الموت فنام لاست وإنما هو تفريق أجزاء . بل إن 
لموت عنده معنى أوسع بكثير من المعنى العادي لأنه ثل نقطة الانتقال من 
حال إلى حال أو من صورة إلى صورة في مجرى الوجود الداتم التغير والتحول : 
فان كل موحسود ینتقل فى كل آن من صورة إلى صورة أخرى فسفنى فى الأولى 
ودمقى فى الثانية . وهذا هو الخلى الجديد کا أشار البه مرارا . فالوت إذرتف 
هو فنام الھور اما الذات التي تعرض ها هذه الصور فبي باقبة على الدوام . 
على أن المبارة المذكورة قد یفهم منها معنى التناسخ على نحو ما يفيمه فلاسفة 
الإشراى » فاننا لا نعرف على سدمل التحقنی ما بريد ابن عرلى بالصورة ( الق 
يشير إلمها پاسم الم کب ) التي يسوي الله للانسان غيرها عندما بأخذه (لسه ؛ 
ولکن ليس هناك من شك في أنه لا يدبن عبداً عودة الانسان إلى هذا العال 
بشخصه في أية صورة أخرى » فإنه بصرح أن الدار التى ينتقل لپا الإنسان 
هي دار البقاء . وليس لها معنى في عرف أصحاب وح هة الوجود إلا الذات 
الإهبة . ليس في هذه الدار إذن موت » أي ليس فبها تفرق في أجزاء الجسم . 
ون هذا إشارة إلى أن المر كب الذي يسويه الله للإنسان عندما ينتقل إلمه ليس 
جسما . على أن بعض شراح الفصوص برون أن ذلك المركب سيكون من صورة 
مثالة تختلف في لطافتها أو كثافتها بحسب المرتية الروحبة التي بلغها المنتقل 
إلى الله . 


)۳۰( 


القص الناسع عر 


(۱) يبحث هذا الفص بوجه عام في عام الغيب الذي يشير إليه أصحاب 
وحدة الوجود بهويّة الحق ويشير إليه ابن عربي خاصة باسم التفس الر اني 
وباسم الماء الوارد ذكره في القرآن في قصة أيوب . وليس الراد بأيوب هنا الني 
المعروف المشهور بالصبر واحتمال الأذى والبلاء الذي ابتلاه الله به » بل بصوره 
اان عربي بصورة السالك إلى الله الباحث عن العم المقمتي بعالم الغيب . أما الأم 
الذي محسه ذلك السالك فليس بالأم الجساني الذي بصاحب أحمانا أدواء البدن » 
ولکنه عذاب روحي يشعر به رجل مححجوب عن حقائق العم المقيني » فو 
يدعو الله أن یکثف عنه ضره فبکشف اشعنه ضره بأن بريه مغتسل الماء الذي 
تحت قدميه وبأمره‌بان يغتسل فمه . فلا اغتسل أيوب بالماء ذهب عنه ضره لآنه 
رفع عنه الحجاب وظبر له الطريق إلى الله. 

فالماء رمز لعالم الغيب ‏ قلنا أو هو رمز مدا الحياة الساري في جميع أجزاء 
الوجود » أو هو الله . فباغتساله فى الماء أي بانغياسه فى حر الوجود عرف 
سر الوجود » أو بعبارة أخرى شربه من ال#اء أروى تعطشه إلى العلم بحقيقة 
الوحود وهی الله . 

و هذه السألة من السائل التي يعالجها الفص فرتیط بها ارتیاط 
النتيجة بالقدمات لاسما مسألة الاسیاب النوعية والسدب الواحد العام الذي هو 
الله . 

(۲) « فأشار إلى نسبة التحت إلبه كما أن نسية الفوق إلمه » . 

بری المؤلف أن نسيتي « الفوق » و « التحت » نسيتان لله يممنى خاص 
سنشرحه فما بعد . أما القرآن فقد وردت فمه نسمة « الفوق » إلى الله فى مثل 


الآ بات الآ تة : م كافون رهم من فوفرم » و « وهو القاهر فوف عباده 6 


له ۳۳۵ حب 


وغيرهما . ولكن الراد بالفوقية هنا جموع صفات الألوهية فان كل آية وردت 
فمها هذه الفوقية تشير إلى ناحبة خاصة من نواحي صل الألوهية بالکون . 

ولكن ابن عربي يشير إلى نسة أخرى بين الق والخلق أو بين الله والعالم 
وهي نسمة و النحشة » تم شرع 2 تامس مصدر من القرآن ۳ الحديث بعزز 
به فكرته فلا يحد الا الحديث الال « لو دليتم بحل هط على الل » » 
وهو في نظره دلدل كاف على نسبة التحتسة إلى الله على معنى أن الله أصل كل 
ا موجودات وأساسها . على أنه تامس لفکرته آسانسد من القرآن آدضا فعثر على 
بعض النصوص التي أوها تأوبلا بعيداً خرج بها عن معناها الأص لى مثل قوله 
تعالى : « ولو أنهم أقاموا التوراة والإنجيل وما أنزل إلمهم من ریم لأكلوا من 
فوةهم ومن تحت أرجلمم » . والفكرة التى بريد أن يشير إلمها بسيطة وواضحة 
بقطم النظر عا يؤيدها به من حديث أو نص قرآني»ذلك أن نسية التحتية عنده 
نسبة الذات الإلهية الواحدة إلى صور الموجودات الكثيرة المتجلية فا . هي 
بعبارة أخرى مذهبه في وحدة الوجود . 

وقد يدو أن دين نسي الفوقبة والتحدمة تناقض) ظاهراً لآن الأولى تشر 
إلى فکرة عن اش ( بالق الدینی ) فسن أن القائة فقي إل فکرة الواحسد 
فى الكل (فكرة وحدة 56 . ولکن لا وحود لهذا التناقض فى الققة » 
لن ابن عربي لا يعتبر الفوقية والتحتية إلا وجبين لنظرنا نحن إلى i‏ الوحود 
الواحدة : فان الله في نظره لدس الاله الذي دصوره الدين و إا هو المحققة 
الوحودية الي إن نظرنا إلمها من وجه قانا إا « فوی كل شيء بمعنى نبا تال 
عن كل شيء - وهذه هي صفة التنزيه التي شرحناها من قبل - وإذا نظرنا إليها 
من وجه آخر قلنا نا « تحت » کل شيء أو إنها أصل كل شيء - وهذه هي 
صفة القشديه التي ذكرناها أيضاً . 

(۳) « واغا قلنا هذا من أحل من ری أن أهل الثار لا بزال غضب الله 
عليهم داعا أبداً في زعه » . ١‏ 8 


— ۲۳۷ 


الاشارة هنا إلى مسألة النعم الدائم والعذاب الدائم في الدار الآخرة » وقد 
شرحنا هذه السألة في الفص السابم (التعلیقین ۱۱۶۱6) (راجع أيضا الفتوحات 

(4) « فزال الغضب لزوال الا لام ... إلى قوله حجاباً وستراً » . 

أي فزال غضب الله عن أهل النار پزوال الآلام عنهم » وذلك لان صفة 
الفضب لا تکون لله الا عندما دعذاب" أهل الذار دآ لامها » فان زالت هذه 
الثار إلى حين » وأن مآ هم في النهاية إلى النعم المقم » کا يعتقد ان وصف الغضب 
وصف زول عن الله بزوال سلمه وان وصفه بالرضا !عا هو الوصف الدائم الذي 
لا بزول عنه أبداً ۰ 

غير آننا يحب أن نتذكر أن اللفة الرءزية التي يصوغ ها المؤلف نظريته في 
وحده الوحود لا سو لو حو د حمة حققية ول نار حققسة ۴ دار غير هدء 
الدنيا . فإن الثار عنده ليس فا معنى إلا « ألم الحجاب » أو الال التي لا يدرك 
فها الانسان الوحدة الوحودية لموحودات ؛ ا أن الجنة عنده لدست سوى 
الحال التي بدرك فمپا الانسان هذه الوحدة . والحجاب عن الحقيقة يستلزم الا 
كما أن إدراكبا على الوجه الصحیح يستازم السعادة . وحيث إن الق في زعم 
ابن عر هو هو دة كل مو دود فإنه دازم من ذلك أ هو الدي دعر هذه 
السعادة 0 ذلك الا ف صوره کل ص دشعر ما ۰ فأهل التنز ره عند ه حو ون 
عن الحقبقة لأنهم ينزهون الحتى عن الاتصاف باللذة أو الم أو ما شابهها من 
صفات الحوادث ¢ ا أضحات الكشف والدوق فلا حر حون عن وصف الحق 
هذه الأوصاف بل ينسبون كل ما يجري فى الکون إلمه على أنه حادث فيه . 

دول افو عرلى إن قوله تعالى : 0 وإلنه ودع الاعر كله واعنده وتو کل 
عله 6 عکن تفسبره على و حبین : الوحه ااصوق وهو الدی برد كن شىء إلى 


500 


الله لان کل شيء مه و !له 6 والوحه الآخر هو رأي المتكامين الدین دعمار و رل 
اش خا اف لمم الحوادث و نظر ون له من حدث هو إله معيود ؛ فان العمادة 
تتضمن اة العادد والمعدود و دقول ذه الاثنيذية إلا امححو بون عن حقرقه 
الوحدهة الوحودية 

(ه) « ثم كان لابوب عليه السلام ذلك الماء شرابا لازالة أل المطش الذي 
هو من الننُصب والعذاب الذي مسه به الشيطان » . 

كامة شيطان مشتقة من شطن التي من معانيها بعند » فالشيطان الذي مس 
أوب وورد ذكره في القرآن في قوله : « أنى مسنى الشطان نصب وعذاب » 
اعا هو امعد عن الحقيقة والجهل 5 5 

ومن معانى کمة شطان في اللفة العربية عطش الصحراء لأن العرب بسمون 
المطش شطان القلا . و مذا قرن الولف الشمطان بالاء الذي شربه آوب ليزيل 
الفص - إنا كان شوقه إلى معرفة الحقمقة التى كان يحبلها » والش‌طان الذي مسه 
بالنتُصب والعذاب لم يكن سوى حالة ال_رمان الروحي التي كان عليها . 

)٩(‏ « فكل مشبود قريب من العين ولو كان يعدا بالمسافة » فان المصر 
بتصل به من حيث شهوده ولولا ذلك لم يشهده » أو يتصل المشهود بالبصر » . 

تشير هذه العبارة إلى نظريتين من أقدم النظريات في الابصار : الأولى نظرية 
أفلاطون في طماوس وهي أن البصر كغيره من اواس يدرك المصرات إدراكا 
لمسما بواسطة شعاع يمخرج من العين ويقع على الاشاء البصرة)» والثانية هي نظرية 
برها مصدر من مصادر الضوء ¢ وعلى كلما النظر يتن حصل اتصال مماشر دی 
المصر والممصرات مپا بعدت المسافة بدنها . 


A —‏ س 


(۷) « ولهذا كني أبوب في المس فأضافه إلى الشيطان مع قرب الس » . 

لو فهمنا الشيطان على أنه حالة المعد » والمس على أنه حالة القرب » كارف 
معنی قول أيوب : « أنى مسني الشيطان » أن حالة البعد عن إدراك الحقيقة قد 
قربت منى قرب اللامس من الاموس . فهو يستعمل كامة منس" على سيمل الكناية 
بدلاً من کلب قرب »> ويذسب المس إلى الشيطان الذي هو البعد » بالرغ من أن 
ااس يقتفي القرب أو أنه هو القرب نفسه . فکانه قال : « إنني قريب من 
حالة المعد عن !درا الققة » . ویتضح الى بعض الشيء عندما نقراً قول 
المؤلف بعد ذلك « النمند مني قريب که فى » . فالنعند مه هو ادراکه 
للحقيقة الوحودية » وهو بامس فى نفسه أثر ذلك البتعد ( وهو الذي سمه 
با حى ) » أو أن حالة الحجاب 3 الحققة شديدة القرب مني لأني عض يان 

(۸) « واعم أن سر الله في أيوب الذي جعله عبرة لذا و کتاباً مسطوراً 
حالما 2 

عکننا أن نقرأ الكلمة حالما بتشدید الماء على أنها نسمة إلى الال أو بالباء 
الحففة حالما على أنها من الخلية ویقرژها جامي في شرحه على الفصوص ( + ۲ 
ص ۲۳ ) حا کہ أي هرا > معنى الملة على الوحه الأول أن الله حعل. من 
قصة أيوب لنا کتاباً مسطوراً ندرك معناه بالحال أي بالذوق الصوفي » وعلى 
الوجه الثاني أن الله صاغ لنا قصة أيوب في كتاب مسطور مزدان بالحخكة 
والموعظة » وعلى الوجه الثالث أن الله أخبرنا بقصة أدوب في كتاب مسطور 
يحى لنا أمره . وجامي هو الفسر الرحيد الذي انفرد بهذه القراءة الأخيرة وم 
أجد في نص من النصوص القدية ما يؤيدها . 

. » وإنا جنح إلى سبب خاص ل بقتضه الز مان ولا الوقت‎ « )٩( 

يشير إلى عدم استحابة الله لدعاء بمض الناس لام لا يتوجهون في دعام 


۲۳۹ ب 


إلى الله ذاته وإغا يتوجهون إلى الأساب الخاصة : أي لا يتوجهون إلى المسدّب 
بل توحيوة ال الاساب الى ١‏ فل فا ولا آثر ها من داعا » وای تفمل وتوش 
e‏ یا سر ورين 
كثيرة . فاذا اتحه الانسان پالاعاء إلى ۱ 
خاص ول يتعلق العم الإهي بهذ السیب ول بقتضه زمان معين أو وفت خاص 


قدر الله فيه رفع الضر عن هذا الداعي 6م محصل له استحابة من الله » فيظن 


لی الله أن يكشف عنه ضرا بواسطة سب 


الداعى أنه دعا الله وم بستحب. له » والواقع أنه م يدع الل وإمفا دعا ذلك 
ات ۱ 

بقي أن نشرح الوقت والزه‌ان . آما الزمان فمو في عرف الفلاسفة مقباس 
حركة الفلك الأطلس . وفي عرف التکلمین >موعة من الانات نستطيع 
بوساطتها أن نعين وقوع -عدث غير معلوم حدث معلوم . آما الوقت فهو 
« الحال » في عرف الصوفية وو « الآن » الذي يكون فيه أي شيء على ما هو 
عليه . فالسبب الخاص الذي ل بحن زمانه ولا وقته في رفع الضر عمن يتوجه 
إلى الله برفعه بوساطته ليس من الأسياب التى يستجيب الله عندها لدعاء الداعي 

ويفرق ان عربي بين السب الكلى والآس.اب الكونية الخاصة على نحو ما 
فرق بن الق و الق والواحد والكثير والله والعالم . وهو بری أن الآشبات 
الخاصة انا هي آمور اختلقپا العقل في حاولته فهم حققة الوجود : لأن العقل 
الدشري غير المؤيد بالوحي أو الإهام الصوفي قد عحز عن إدراك الوجب ود في 
و اها السدب الكلي فپو اصل کل ها تسمه الا تیان أي أنه هو الفاعل 
على الحقبقة والمؤثر في كل ما نعزوه إلى الأسباب ب الخاصة . هو الجزء الإلمهي في كل 
موجود » الصادر عنه كل تغير وکل حركة . وإذا كان لا بد لنا من القول 
بوجود كثرة في الأسباب لوجود كثرة في المسببات » فإننا لا بد أن نعترف يأن 
هذه الأسباب ليست إلا وسائل أو وسائط على یدیا يعمل المسدّب الواحد الذي 


— کت 


هو الق . وهذه نظرية تذ کرنا من بعض الوحوه بالنظرية الحديثة المعروفة باسم 
« نظرية المناسيات («عزاه«هنههع0) إلا أن الفرق بينه! هو أن ان عربي في 
نظريته لا يعترف بوجود كثرة حققمة فى الا ساب ولا في الوحودات إطلاقا » 
ويعتبر ما نسسه كثرة ضرباً من ضروب الأوهام » وهذا رأي قد لا وافقفه 
عليه كثير من أنصار النظرية الحديثة . وإذا كانت الأسباب كلها ترجم إلى سبب 
واحد هو الفاعل على الحقيقة » ففم التوجه إلى أي سبب خاص لإحداث أثر من 
الآثار ؟ إن عامنا بالأسباب الخاصة عم ناقص و كذلك عامنا بالأوقات التي تقع 
فمپا آثار هذه الأسباب . لهذا يحب أن نغفل الأساب الخاصة في دعائدا ونتوجه 
إلى مسيب الاسیاپ . 


الس العسر ورن 


(۱) ليس في هذا الفص شيء كثير دستحق الشرح أو التعليق » وهو فص 
قصير جدا إذا قيس بغيره ويكاد المؤلف بقصر أكبر جزء فبه على شروح تافهة 
لامم « يحبى » الشتق من الحماة . 

ولا دہ لمو ساب ظاهر لذسية الحكة الجلالية إلى یىی 6 ولكن شمراح 
الفصوص - متعین في ذلك القاشانی - بعللون هذه النسبة بأن حى كان الظهر 
الخارحى للصفات الإشية ااعرو فة دصفات الحلال ۰ ومن عادة رح ال التصوف 
أن يقسموا الصفات الإلهمة إلى قسمين : صفات الخال مثل صفة الرحمة واب 
والغفرة وغير ذلك » وصفات الجلال مثل صفة القبسر والانتقام والكبرياء 
وغيرها . فشراح الفصرص بذهبون إلى أن حى كان رجلا غلب عليه الحزن 
والقبض والذشة والورع والتقى إلى غير ذلك من الصفات التي تعکس صفات 
الحلال الإهي ¢ و روون عه أنه لقي عسی ءعره فعاشه حا فنك HF‏ له :۰ 
د كأنك قد أمنت مكر الله وعذابه » فأجابه عسى عليه السلام : « كأنك 
قد أيست من فضل الله ورحمته» . فالفرق بين الرجلين بوضح في الاصطلاح الصوني 
الفرق بين صفات الجلال التي ظهرت في أكمل مظاهرها في صورة يحبى »وصفات 
امال التى ظبرت فى أ كمل مظاهرها فى صورة عسى . 

(؟) 0 وإن كان قول الروح 2 والسلام على بوم ولدت وبوم انوت ووم 
أبعث حا » أكمل في الاتحاد » فبذا أكمل في الاتحاد والاعتقاد وأرفم 
للتأويلات € . 

بقارن المؤلف هنا بين آنتین وردتا في حق كل من محسی وعدسی : أي بين 
قول عسى عليه السلام 1 «والسلام على يوم ولدت ربوم اهوت ربوم أبعث حا 


”ا — 


وبين قول الله مشیراً إلى يحيى : « وسلام عله يوم ولد ويوم يموت ويوم يبعث 
حا » فالفرق بين الحالتين أن المتكل في الحالة الأولى هو السبح نفسه . وفي 
الثانية الكل الله . ومن هنا كان قول الله في يحبى أ كمل في الاعتقاد وأرفع 
للتأوبلات عن قول عسی الذي تكلم به في المبد . أي أن ما ورد في حق يحبى 
م حدث تبلبلا في الاعتقاد ولا خلافاً في الرأي ا حدث في أعر عسی في تفسير 
ما نطى به . 

ولكن لمسألة مغزى صوفيا آخر برمي إلمه الولف » فان المراد بالسلام 
الوارد في الآيتين هو أمن النفس وطمانننتا > وهذا قد وهه الله لكل من 
يحبى وعسی بوم ولدا : أي بوم بدا فيسفر هما الروحي إلى اله» کا وهه فا بوم 
ماتا أي عند انتهاء هذا السفر »وق بوم بعثا إلى الحماة E‏ أي في اللحظة 
التي حقةا فپا وحدعیا الذاتية مع الق . فالراد بالبعث هنا البعث الروحي > 
0 

إن آية يحبى أكمل في الإشارة إلى الاتحاد فراجع إلى أن عيسى تکل عن 

نفسه في قوله : ه والسلام علي يوم ولدت » الخ فأثيت لنفسه 
وحوداً إلى حانب وحود الحسق > وهذا أدخل في الثنوية وأبعد عن الاتحاد » 
مخلاف الحال في آية يحبى التي كان المتتكلم فما هو الحى نفسه: والح هو الوجود 
اا ا و 


القص الماري و العشر رن 


(۱) يختلف هذا الفص عن غيره من فصوص الکتاب في أنه لا ذكر قسه 
- إلا في عنوانه - للني الخاص الذي تنسب إليه حکمته . وقد جرت عادة 
المؤلف في الفصوص الأخرى أن جعل حور كلامه نی کل فص حول مناقشة بعض 
الایات القرآنية الواردة في حق الني الذسوب إلمه حكة الفص > وآن یشرح - 
على لسان الي المزعوم ا الحكة التي بريد شرحها . ولکنه في الفص 
الذي نحن بصدده يغفضل ام الإغفال سم زكرا النبي كما يغفل جمسع الآيات 
القر ا نمة الواردة في حقه . نعم هناك اشارة غير مساشرة إلى قوله تعالى في سورة 
مریم : « ذکر رحمة ربك عبده ز کریا » حيث بتک الولف عن الرحة الا هة 
ومن ذ كرته الر حمة ومن لم تذكره » ولكنه لا یذ کر اسم زكرا صراحة ولا 
يذكر الآية . والظاهر أن هذه الإشارة المعسدة إلى الآية المذكورة قد أثارت في 
نفسه كل هذا الكلام الذي يفيض به الفص عن الرحمة ومعناها و آنواعپا وأثرها 
في الوجود . 

(۲) ۱ اعل أن رحمة الله وسعت کل شيء وجوداً وحكا » ۱ 

سبقت الاشارة مراراً إلى العنی الخاص الذي بستعمل فيه ان عربي كامة 
« الرحمة » » فإنه لا بقصد ما الشفقة على العباد ولا غفران المعاصي للعاصين > 
وإِنما بريد بها النعمة السابغة الشاملة التي أسبغما الله على الوجود بأسره » أو هي 
بعبارة أخرى منح كل موجود وجوده الخاص به » وإظهار حکپا فبه بإظهار 
الصفات الوجودية التي يتميز بها كل موجود من غيره . وسواء أكان الوحود 
بالقوة أو بالفعل » بسبطأ أو مر كبا » خيراً أو شرا » طاعة أو معصبة» فالرحمة 


کی 


هار له أى معطية إناه وح وده الخاص ره لآنه إما مو حود بالفعل متحقى 
الوحود 6 ا مور حود بالقوه صائر إلى الوحود بالفعل ۰ فالنظرة الى ننظر مهأ 
ال لف إلى الرحمة نظرة ممتافيزيقية لا خلقة . ولدلك لا يفرق بين مقولق 
الخير والشر كا لا يميز ‏ إلا في جرد القسمبة - بين صفق الفضب والرضا 
اللثين وصف الحى ما نفسه . (قارن التعلمى الثالث على الفص السادس عشر) . 
وبالرغ من أن الرحمة نفسها ليس ا وجود عبني - لانها من الامور الكلية العنویة» 
فان لها ان في إبجاد كل ما له وجود عبني » شأنها في ذلك شأن جيم المعاني 
الكلية التي لها أثر وحم في أعمان الموجودات » مع آنا ليست من الموجودات 
العبنية . وإلى هذا العنی أشار بقوله : « وقد ذکرنا في الفتوحات أن الأثر لا 
یکون إلا لمعدوم » وان كان للموجود قبحك العدوم (قارن الفص الأول) . 

هذه مسألة بری ابن عربي أنها لا تدرك إلا بالذوق الصوفي وأنه لا مجال للعقل 
فيها ؛ وإلا فکیف يدرك العقل أن الرحمة الإهية قد وسعت المعاصي والآلام 
والأمراض ونحوها ما يظهر للعقل اليشري أنه من مظاهر الغضب الإلهي لا 
الرحمة ؟ 

(۳) فأول ما وسمت رحمة الله شيئية تلك العين الوحدة للرحمة بالرحمة إلى 
قوله و مر كما وبسيطاً 64 . 

في هذه الفقرة المتناهية في الغموض شرح لفكرة هي أشيه ما تکون بفكرة 
لفنض الأفلوطنى » أي ظپور الواحد الق في مراتب الوجود من أعلاها إلى 
أدناها في سلسلة من الفموضات تنتهي بالعالم الحسوس . والاأو ی ألا نستعمل كامة 
الفروضات (بالعنی الأفلوطني) لانبالامکان ها في مذهب ابن عربي » و نا 
الواجب أن نستعمل كامة التجلمات مكانمها » فان الواحد الق يتحلى - في 
نظره - في صور الموحودات ولا تفيض الموحدودات عه 5 

وما يزيد المسألة غموضاً وصعوبة في الفهم أنه يدخل في « الفررضات » 
الرحمة الإلهية التي يخلع عليها صفة العينية حتی يعدها مرادفة للحق نفسه أو 


بت 6 )۷۲ ب 


للوجود الطلق . فإذا فهمنا الرحمة على آنها الوجود » كانت الرحمة الطلقة التي 
وسعت کل شيء هي والوجود الطلق الذي هو الق شيئا واحداً . 

فظهور الواحد ای في صورة الکثر: الوجودية التي هي العام يقع في التصور 
على سبيل التدرج في مراتب من الوجود تتحقى كل مرتمة‌منماعندما يتجلى الواحد 
الحق فمها - أو عندما تسعها الرحمة الإلهية . وأول هذه الراتب مرتبة الذات 
الإمهدة المطلقة : وهی مرتنة الوحود المطلى من حدث هو وحود : لا سسل لنا 
إلى | أو و بأي وصف » لآن كل وصف يحددها ويعينها وهي 
متعالية على الوصف والتحديد . فهي مرتبة الشيئية الطلقة التي تعتير سائر 
الموجودات مظاهر لها أو صورا وتات فسها . فقوله : « فأول ما وسعت 
رحمة الله ششة تلك العيناموجدةللرحمة»معناه أن أولشىء وسعتهالذاتالإطمة 
(أو الوحود المطلق) هو ذات الوحود المطلق » وأن أول تحل للذات الاة كان 
فما لنفسها » وهو الفيض الأقدس الذي رة البق الفص الأول . ومو اغا 
مرتبة العماء . (راجع في معنى الشيئية والعماء ما ذكره في الفتوحات + ۳ ص 
6 ؛ وق معنى الثيء من حدث وجوده بالقفوة > والشيء من حدث وجوده 
بالفءعل : الفتوحات < ) ص ۱۳1 و ۲۱۳) 5 

والرتبة الثانية من مراتب التجليات هي تحلى الواحسد الق لذاته في صور 
الاسماء الإلهية » وهي مرتبة الفيض القدس التي فما يتحلى الحق لنفسه في صور 
الموجودات من حيث وجودها في باطن الغيب المطلق : أي من حدث هي نسب 
وإضافات معقولة إلى الذاتالالهية الواحدة. فإذا عرفنا أن امم «الله» يشير إلى 
نسبة الحقائق الوجودية إلى الذات الالهية على هذا النحو » وأن الاسم «الرحمن» 
يشير إلى أنه منسع الوجود وأصل كل موجود : إذا عرفنا هذا كله » أدر كنا لم 
يعتبر ابن عربي الاسم « الله » مرادفا للاسم «الرحمن» مستشهدا بقوله تعالى : 
« قل ادعوا الله أو ادعوا الرحمن أي ما تدعوافله الأسماء الحسنى » » ولاذا 


بت ۲۸۱ - 


يَعتبر كلا من هذبن الاسمين جامعا للأسماء الاللهمة كلما . و ذا كان الأمر کذلك 
فتجلی الواحد ات لنفسه في صور الأسماء الالهمة إنما هو في الحققة تجلبه لنفسه 
ی صورة سم ه ال » آو اس د الرحن » . فا مسمی باسم الرحمن فق نظر 
ابن عربي لانه يتجلى بوجوده على کل موجود ؛ وتجلبه بوجوده على کل موجود 
هو رحمته التي برحم بها هذا الوجود . فبوجود الذات الالهية الطلقة - التي هي 
العين الواحدة - ظپرت الکثرة الوجودية في الواحد » وکانت فيه وجودا بالقوة 
ثم وجوداً بالفعل . وهذا هو معنی قوله : « تلك المین الوجدة لارحمة بالرحمة » 
أي تلك العين التي أخرجت الوحود من القوة إلى الفعل . 

والتجلى الثالث هو تحلى الواحد الحق في صور آعبان الموجودات أو العام 
الخارجي » وهذا أيضاً ناشىء عن الرحمة . إذ بالرحمة الاللهية منح الله الوجود 
لكل موجود » أو على حد قول الولف أعطى كل موحود ششته سواء أ کان 
جوهراً أو عرضا » بسيطا أو مر كا (قارن التعليقين السابم والشامن على الفص 
تا وش عثير )2 

(4) « ولا يعتبر فبا حصول غرض ولا ملاءمة طبع » بل اللائم وغسير 
الملائم كله وسمته الرحمة الاللهية وجوداً ». 

هذه نتحة لازمة عن تعريف الرحمة الالهية على الوجه الذي ذکرناه ؛ فان 
الرحمة لو كان معناها الشفقة بالعناد والعناية بهم » لدخل فى حساب الراحم فعل 
ما هو ملائم لطباع الناس وما هو حقق لأغراضهم» بل لدَقتَصْرت الرحمة على 
هذا الصنف من الأعمال دون غيره. ولکنها أوسم من أن تنحصر في هذا الصنف 
انا عامة تشمل اللائم وغير الملائم » والير والشر » وكل ما يتحقق في 
الوجود على أي وجه . فلا يعنيبا أن ما يتحقق وجوده ملائم” أو غير ملائم 
لفرض هذا الفرد أو ذاك » لان اللاءمة وغير اللاءمة أمران اعتباريان لا دخل 


ا في الأشياء من حيث هي ؛ وكذلك الخير والشسر أءران اعتباريان لا دخل 


— ۷ - 


لما في الأفعال من حيث هي . والرحمة تتوجه إلى إيحاد الأشراء والأفعال من 
حيث هي » فبي - بهذا المعنى - ءرادفة للاشيئة الافية التي هي أعم قانؤرن 
فى الوجود . 
(ه) « وقد ذکرنا في الفتوحات أن الآثر لا یکون إلا لاممدوم لا لاموجود » 
وان كان لموحود فیحع العدوم » . 
بعد أن ذكر أن الصفات الالمىة - وهي في ذاتها ليست وجودا آععنا - ها 
اثر في كل ماله وحود عبني » أراد أن يبين هنا أن كل ما له أثر في 5 ثر فإعا 
هو معدوم ( أي ليس له وجود عبني خارجي ) . وت تأثر متأثر بموجود 
فإنغا یکون ذلك لحك « معدوم » فيه . وظاهر من هذا أن المؤلف لا يعني 
بالمعدوم المعدوم إطلاقاً فان المعدوم المطلتى سلب محض وليس له أثر ولا عکن 
أن يكون له أثر في متأثر » وما بريد بالمعدوم هنا الذي لا وجود له في العام 
الخارجي » أعني الموجود العقلي أو الروحي 
إن إلعالم الخارجي وهو عام الظواهر الذي له وجود عدني في تغير مستمر > 
ولا بد لكل تغير من ع تحدثه . ولا برى ابن عربى أن الظواهر الطبيعية أو 
حالات المادة هي العلل في وجود ظواهر طبيعية أخرى أو حالات جديدة في 
الادة » بل العلل في نظره أمور غير مادية أو كا يقول غير وجودية : وأحماناً 
بصف الامماء الاهة ¬ وهي 2 نظره صفات معقولة حضة لس فاوحود 
مستقل عن الذات التي تصفها - بأنها علل جميع الموجودات بعنى نها حقائق 
كلية معقولة متجلية في صور العام الخارجي التي لا تتناهی عدداً. فليست الذات 
الالهية من حيث هي - أي ليست الذات معراة عن جميم الصفات التي توصف 
بها - علة في وجود أي معلول . وإغا هي علة في وجود کل معلول من حدث هي 
متصفة رشا المتجلية في جمسع نواحي الوجود . ويشير ابن عربي إلى هذا 
المعنى في قوله فبا بعد : « فما الحكم ( أ لارحمة التي هي أمر معقول ) لا 
الحكم إنما هو في الحقبقة لامعنی القائم با محل . فمو (الحتى) الراحم على الحقيقة : 
فلا برحم الله عماده المعتني بهم إلا بال رحمة » : أي لا برحم من برحمه من حدث هو 


امهم 


دات معراأة عن صفة ال حمة 6 بل برجم من حلت هو موصوف بصف_ة الرحمة 5 
و لکنه أ > تکل عن والأعمان الثايتة» للموحودات کا لو كانت هي الأخرى 
عللاً في وحودها لأا في نظره - مثل الل في نظر أفلاطون - العلل الحقمقية 
لكل مأ هو موحود ف عام الظاهر ۳ فان کل موحود ۱ بو حد على الصورة الى 
بوجد علمپا لأن عمنه الثابتة قد قضت أزلاً أن يكور على هذه الصورة . فپي 
علة وجوده هذا المعنى . ولکن" هذه الأعمان الثابتة لا تخلو عند الفحص الدقبق 
عن أن تکون اما المثل المعقولة الق قال بها افلاطون أو التعمنات الأولى الى 
ظهرت في الدات الإلهية منحيث إضافة هذه الدات إلى العالم كا يقول ابن عربي. 
أي أنها لا تخلو عن أن يكون الراد بها العالم المعقول أو الأسماء الامسة . وإذا 
كان هذا الآخير فدستوي أن تنسب العلية في عام الظاهر إلى الأسماء الاشة أو 
تنسمها إلى الأعبان الثابتة . 
وهناك احقال ثالث . فإن من المکن أن يككون المراد بالمعدوم » ما لا وجود 
له في العالم الخارجي وهو مع ذلك علة في وج ود التغيرات : أقول من المکن 
أن يكون المراد بهذا المعدوم الحقيقة غير المدركة باس الختفية وراء الظواهر. 
ومهذا المعنى تکون علة التغير في كل موحود حوهره اتوم ره الدي هو عل 
للتغير ¢ ودکون الوحود تنوب) 5 و لکنها ثنوية في وحدة کا بقول ابن عربىي 6 
فان لكل موجود ناحيتين : ناحية الظاهر أو الق التى يسما بالناسوت 
وناحمة الباطن أو الق التي يسمبها باللاهوت . والناحية الأولى هي ناحية 
المعلولية في الموجود کا أن الثانية ناحمة العلية فيه . 
أما قوله: «وهوعلغريب وم سألةنادرة ولايعم تحقيقها إلا أصحاب الأوهام» فا لظاهر 
لذلك أدنى منغيرهم إلى فهم الؤثراتالتي ليس لماو جود محسوس. وقديكون ذلك 
كذلكلو أدرك أصحابالأوهام حقيقة مايؤثر فبهم » أي لو عرفوا أنهم يتأثرون 
بأمور ليست موجودة بالفعل » مع أن الأمر على خ لاف ذلك لأن المتساط 


۲4 - 


عله الوم بمتقد أثناء تساطه عليه أن ذلك الذي يؤثر فبه له کل معاني الوحود . 


(1) « ثم إن الرحمة ها أثر بوجبين : أثر بالذات ... إلى قوله ولها آثر آخر 
في السؤال ». 

"تنال الرحمة الإلهمة بطرية تين : الأولى ظپور الذات الإلهمة في صور 
الوجودات على نحو ما هي عليه» وحسب استعداد هذه الوجودات المنطبع فيما 
من الازل » وهذه هي الرحمة الرحمانية التي يشير إلمها الله في قوله : « ورحمتي 
وسعت كل شيء ». والطريقة الثانية بسؤال العبد ربه أن يعطمه كذا أو كذا ما 
بلائم غرضا أو يحقق له نفعا . ولکن الرحمة لا تنال بالسؤال إطلاقاً وإئما تنال 
إذا اقتضت طبيعة الوجود نفسها تحقيق المسئول عنه. ومن هنا لم يكن للسؤالفي 
نظر العارفين قيمة أو أثر » بل إنه يدل في نظرم على أن السائل محجوب جاهل 
حقمقة السؤال. وقد روي عن كثير منم أنه مكانوا یکرهونالسژال‌ویفوضون الأمر 
كله إلى الله » ولا سألونه إلا أن تقوم ېم رحمته فإذا قامت بهم وجدوا حكمبا 
ذوقا» أي لا يسألون الله إلاأن يقوم ذلك الممنى بهم » لا أن برحمهم الله منحيث 
هو فاعل للرحمة لان الآثر كا قلنا لدس في الققة إلا لمعاني. 

(۷) « وهذا رأت ای" الخلوق في الاعتقادات عينا ثابتة في العرون 
الثابتة فرحمته بنفسها في الإيحاد ». 

قد شرحنا فى التعليق الثالث على هذا الفص الرتمة الثانية من مراتب التحلي 
اللي وذ كوا کش ويك از خمه الا او شا الى نمی جا الق وقدفل 
تحت اسم واحد هوامم الله أو الرحمن.والان بريد الولف أن بفسر وجود صور 
المتقدات أو صور الله في الاعتقاد على أنها آمور وسعتها الرحمة الالهمة ایضاً . 
والله لا يعرف من حبث ذاته الحردة عن الأسماء وإِنما يعرف ویعند من حمث هو 
ذات متصفة بأسمائها. وأسماء الله في نظر المؤلف هي الصفات التي بتصف ما 
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العالم: إذ ليس لاعالم معنى عنده إلا أنه الصفات التي وصف الق ا نفسه . فعلم 
الناس بالله مستمد من عامهم بالعالم . والح الحلوق في الاعتقاد - وهو غير الق 
في ذاته - صورة من صور عل الناس بالعالم. ويازم من هذا أن الرحمة التي وسعت 
الأسماء الالهية قد وسعت ف الوقت نفسه صور العتقدات جميعها» أو قد وسعت 
- کا يقول - الى الخلوق في الاعتقاد. بعبارة دق قد وسعت صور الاعتقاد 
الى قدر لها أزلاً أن تكون صور اعتقاد للناس ف الله ا قدر لصاحب كل صورة 
صور الاعتقاد أن خلتى هذه الصورة وفقا لا ۳ في نفسهوف العالم الخارجي 
امحسط به من الأسماء الالهمة. 

أما فكرة خلق الح في الاعتقاد ففكرة برددها المؤلف في مواضم كشيرة 
من هذا الكتاب » وقد أشرنا الها فى مثل قوله : « قأعامه فأوحده » وقوله 
و فال عبارة لمن فهم الاشارة » ۳ دلك . 

(۸) « فيسأل الحجوبون الق أن برحمیم في اعتقادم » وأمل الکشف 
بسألون رحمة الله أن تقوم بهم ». 

بسأل عامة الناس الذين لا يعرفون الق إلا بطریق عقوم الله أن برحمهم 

في اعتقاداتم » وهذا هو عين الحجاب » لأن الحى الخلوق في الاعتقاد نا هو من 
عملهم من حيث هو صورة من صور عاءهم بأنفسهم وبالعام الذي يعرفونه. فإذا 
ما دعوا الله أن برحمهم دعوا في الحقرقة آ متهم الخلوقة في اعتقاداتهم أن يغفروا 
هم ذنويهم ومعاصيمم .أما أهل الكش ف الذين يعرفون الحقيقة عن طريق الذوق» 
فلپم في طلب الرحمة غاية أخرى: وهي أن تقوم الرحمة بهم أي يتحقةوا بصفة 
الرحمة التي هي من صفات الله فيصحوا راحمين لا مرحومين . وهم ذا رأي 
قد بندو غرسا لاول وهل » غير أن غرایته سرعان ما تزول عندما بنظر إل 
الناظر في ضوء مذهب وحدة الوجود الذي يقول به الژلف » لأنه لا فرق في 
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لا وحد فى الوجود إلا حققة واحدة » من الجبل إذن أن تدعو الق أن ينزل 
نك رسع اوا آی هید فان اطق الدى تدعو هو ای ال د 
في اعتقادك وهو أنت و آنت ۳ » بل الواحب علك أن تتحقق ما أمكنك 
بصفات الکمال الاهي التي منها الرحمة ونحوها. ولکنك لن تصير في يوم من 
الأيام الحق” لانك في الحقدقة حق أي صورة من صور الحق ومظپر من مظاهره . 
فإذا قامت بك صفة الرحمة ( أو أية صفة أخرى ) فأظبر'ها لضيرك تكن 
راحما لا مرحوما » و تحقق بذاك وحدتك الذاتية مع الق . ه ذا معنى من 
معاني الحال الدوق العروف محال الفناء وهو الحال الدي صاح قمه الحلاج بقوله: 
ELS‏ 


وموى وو له : J)‏ 9 د کرته الرحمة فد رحم واسم الفاعل هو الرحم 
والراحم « آن من قامت نه صفة الرحمة وتحقق ا أصبح اجا لغضيره من 
الخلى . 

.» والحكم لا بتصف بالخلق لانه أمر توجمه العاني لذواتها‎ « )٩( 

سيقت الاشارة إلى موصوع هده الفقرة فما ممی من التعلمقات على هد | الفص 
«العم » في العام والارادة في المريد ونحوهما. وقد انقسمت الآراء فيمسألةالصفات 
الالهية إلى قسمين : رأي أهل السنة القائلين بأن الصفات لا هي عين الذات ولا 
هی غيرها » ورأى المعتزلة الذاهین إلى أن الصفات عين الذات : وكلا الرأيين 
مخطیء فى نظر المؤلف. فالصفات لدست عبن الدات عنده حت ما يقول المعتزله. 
إلا معنى خاص وهي أنها نسب وإضافات بين الذات الموصوفة وبين الأعيارتف 
المعقولة للصفات . فنحن إذا وصفنا الق بأنه « عالم » لا نقصد أن صفة العلمم 
عين الذات العالمة » و انا نقصد أن صفة العلم هي عين الذات التصفة بالعمل من 
حمث قيام صفة العم بها » کا تقوم الاحوال بالجواهر : أي أا نسبة أو إضافة 
بين الذات المتصفة بالعلم » وبين المعنى الكلى العام - العلم. ومعنى هذا أن العم هو 
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الصفة التي حكمت على الذات فصارت الذات من أجلها عالمة . والارادة هي 
الصفة التي حكمت على الذات فصارت الذات من أخلبا مريدة وهکذا. ولا 
يقال إن صفة العلم أو الارادة قد خلقت في الذات » ولا أن حكمما قد حدثأو 
تحدد أو وصف بأي معنى من معاني الخلق » فان حکم الصفة في الموصوف أمر 
لا بوصف بالق ولا باحدرث » بل يازم من معنى الصفات لذواتها . وفي هذا رد 
على أهل السنة الذين بتحاشون القول بأن الذات عين الصفات لملا دسووا بين الله 
وصفاته » کا يتحاشون القول بأن الذات غير الصفات لثلا بقموا في تعدد القدم: 
إذ صفات الله قديمة كذاته . فهم لم يستطيعوا أن ينفوا الصفات الاهية لثبوت 
حکمها في ال موصوف > ول ستطموا أن محملوها عبن الذات » فقالوا قولتهم 
الشپورة : « لا هی هو ولا هي غيره » . ويقول ان عریی « وهی عمارة حسنة 
وغيرها أحق بالأمر متا وار فع A‏ ل بنفي أعبان الصفات ودا 
قان بذات الموصوف » . مذهمه إذن أدنى إلى مذهب العتزلة » غير أنه ون 
آثبت وحدة الذات والصفات کا يثيتون » وقال يقمام الصفات بذات الموصوف 
كا بقولون»لا يذهب إلى أن للصفات أعمانا قائمة بذات الموصوف» وإنما هى جرد 
الوه اه له كلس E‏ من قبي ةا فونه تیا لق رلك 
لا آعسان شا » کا أنها لا تقوم بالذات قيام الأعراض أو الحوادث بقوماتما . 

(۱۰) « والرحمة على الحقيقة نسبة من الراحم» وهي الوجبة للحكم » وهي 
الراحمة . والذي أوجدها في المرحوم ما أوجدها ليرحمه ما » ولا أوجدها 
ليرحم بها من قامت به ». 

المعنى أن الحق سبحانه إذا رحم عيداً أوجد فيه الرحمة أو جمل الرحمة 
تقوم به حسث يصبح قادرا على أن برحم غيره من المحلو قات . وپذلك يصبح 
المرحوم راحما. فالحتى لا يوجد الرحمة في المرحوم ليرحمه بها »بل ليكسيه 
الصفة الإلهية التي بها برحم غيره - وهذا لا يككونإلا للكاملين من العارفين . ولا 
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یکون قيام الرحمة بالراحم بهذا المعنى - أي لا يكون إيحادها فيه بعد أرن ل 
تكن - إلا من صفات الانسان الحادث» لأنالتى سبحانه لس بمحل للحوادث» 
فليس بمحل لامحاد الرحمة فيه. ومع ذلك فالحقهو الراحم على الإطلاق: أي هو 
مصدر كل رحمة» ولا تكون له هذه الصفة إلا علىمعنى أن رحمته عبن‌ذاته ا بينا 
في التعليق السابق . وها هو نص شرح القبصري على هذه المسألة الدقبقة وهو من 
أوضح الشروح فيها . قال : « وإِنما أوجدها ليرحم بها من قامت به » أي الحق 
الذي أوجد الرحمة في هذا المرحوم الذي هو من أهل الکشف‌ما أوجدها ليرحمه 
بها فکون مرحوما» و اعا أوحدها فمه لسکون راج) ؛ لانه عحرد ما و حد ولا 
صار مرحوما بالرحمة الرحماتية» وعند الوصول إلى کال يلبق حاله صار مرحوما 
بالرحمة الر<.مية 5 فاحاد الرحمة فمه وإعطاء همده الصفة له دعمد الوحود 
والوصول إلى الکال » إنما هو ليكون العبد موصوفا بصفة ربه فيكون راحما 
بعد أن كان مرحوماً. وإنما كان كذ لك لأن الصفات الفعلمة ( أي صفات الأفعال) 
إذا ظورت فيمن ظهرت تقتضي ظبور الفعل منه . ألا ترى أن الحق إذا أعطى 
لعيده صفة القدرةوتجلى ا له كيف تصدر منه خوارق العادات وأنواع المعجزات 
والكرامات ؟ والرحمة مبدأ حملة الصفات الفعلمة إذ بها تو حد أعبانا . فنسأل 
الله (أن) برحنا بالرحمة التامة الخاصة والعامة » : شرح القيصري على الفصوص 
ص ۲۳۷ . قارن التعلیق الثالث على الفص السادس عضر . 

(۱۱) « وإن كانت الرحمة جامعة فانها بالنسبة إلى كل اسم هي ختلفة ». 

الرحمة الإلهية جامعة سم صفات الفعل التي يتصف بها الق لأا مبداً 
الامجاد کا قلنا. ولکنپا تظبر في الوحود بصور مختلفة محسب الأسماء الاهمة 
الختلفة > وتتعدد بتعددها . وقد سمق أن ذكرنا أن الأسماء الافة هي الصفات 


الق تتصف ما الوحودات»أو هی المعانى التى تتحیی فى الوحود بصور الموجودات 
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فظهور الرحمة ف ضور الأسىاء الالهية اة لما ف صور ااوحودات سب 
استعدادها وقابلىتېا للوحود. 

وما دستدل ده على عموممة الر حمة وحامعمتها أن اسم «الرحمن ) قد استعمل 
في القرآن مرادفاً لاسم « الله » في قوله تعالى « قل ادعوا الل أو ادعوا الرحمن 
یا ما تدعوا فله الأسماء الحسنى ». واسم « الله » هو جماع الأسماء الحسنى كلها. 

(۱۲) « فرحمة الله والكناية هي التي وسعت كل شيء » ثم للها شعب كثيرة 
تتعدد بتعدد الأسماء الإلهمة 6. 

الرحمة التي لها صفة العموم هي الرحمة المنسوبة إلى الاسم « الله » أو إلى ياء 
اكم (وهي امشار إلمها بالکنادة) ٤‏ قوله تعالى 2 وري وسعت كل شيء ¢ 
اها الرحمة التي عنحپا الله بواسطة آي اسم آخر من الأسماء الإلهية فرحمة جزئية 
لا تعم لان الاسم الالمي المتجلى فيها اسم خاص لا يعم . وإذا نظرنا إلى الأسماء 
الالهية من حمث هي مجال للوجود العام أو جال للرحمة الالحية العامة كانت كل 
رحمة خاصة تظبرعلى يد اسم من الأسماء بمثابة الشعبة المتفرعة عن الرحمة العامة. 

(۱۳) « إذ المصطاح عليه بأي افظ حقيقة متميزة بذاتها عن غيرها > وان 
کان الکل قد ست لدل على عبن واحدة مسماة ». 

کل سم هي حقيقة متميزة 2 عن حقائق الاعماء وت > ومن هنا 
الالهمة كلها لا دلالة اروا وهى 5 على لاه ان د المسماة 

بها. وهذا هو العنی الذي أشار المه أبو القاسم بن قسي الأندلسي عندما قال:إن 
5 ل اسم ۽ اد ی على انفر اده مسمی عمسع الاسراء الالهية کم ۱ . فلا بد ادن من 
مراعأة الدلالتين جميعاً : : دلالة كل اسم على معناه الخاص » و دلاله الأسماء الالحية 

كلبا على الذات المتصفة ما. 
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أما طلب الرحمة بواسطة الأسماء الالهية » ففهمه المؤلف على أن السائل ما 
يدعو الله باسم من الأسماء من حمث دلالة ذلك الاسم على الذات الابة المسماة به» 
لا من حيث دلالته على معنساه الخاص : ولذلك يدعى الله بالاسم الرب کا يدعى 
بالاسم المنتقم لكي برحم فلان] أو فلاناً فيقول الداعي با رب ارحم كا يقول 
با منتقم ارحم ولا تناقض في مثل هذا الدعاء . 

(14) « آو القأمم بن قسي ». 

هو الشيخ أبو القاسم بن قسي” شيخ طائفة المريدين في الأندلس. مات مقتولا 
سنة 4ه ه. كان معاصرا لاثنين من کبار رجال التصواف فى الأندلس وها أبو 
العباس ابن العريف وأبو الحكم بن برحان اللذان اتها بالزندقة فدعاها صاحب 
شمال ا على بن بوسف إلى مرا کش وحيسه) حتى ماتا في السجن . من دك 
الوقت استقل ابن قسي بزعامة انصوفة في الأندلس » واطلق على أتباعه اسم 
الریدین فألف منهم جيشا قويا كان له خطره في الشئون السناسة في الأنداس 
وإفريقءة على السواء. وقد خاض بهذا الجدش مواقم كثيرة في الثورة المعروفة 
بثورة الریدین » واختلفت عليه الحظوظ فانتصر في 7 وهزم في البعض 
الآخر . ثم انتهى به الأمر إلى أن فتل في ساحة القتال نتبجة لعقد تحالف بينه 
وبين نصارى البرتغال سنة هه ه . أما قتله فكان في سنة 45ه. وكان بنفس 
الرماح التي أمده بها هؤلاء النصارى. 

وليس هناك من شك في أن ابن قسی كانت له آمال سباسبة واسعة استفل 
مريديه لتحقيقهبا » ولكنه كت 5 الوقت نفسه من أكبر رجال الصوفية 
الذين عرفتهم الاندلس » وأنه كان بنحو في تصوفه منحى أهل المشرق. كان من 
1 كبر المعجمين بالامام الغز الي فكان يقرأ كته ويشسرحبا علانية في جالسه متحدیا 
في ذلك عرف أهل وطنه الذين كانوا بنقمون کل النقمة على الغزالي و كته . 
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ويككي ابن عربي عن ا في زبارة له لمدينة تونس لقي اين الشيخ ادن 
قسي وقرأ معه كتاب أبيه العروف محلم النعلين. ول يذكر شین عن كتابته 
شرحاً على هذا الکتاب ولكن بعض الترجمین لابن عربي بذ كرون له شر حا بهذا 
الاسم"۲۱. ولابن عربي (شارات كثيرة إلى هذا الشبخ و کب ای اک" 
ولکن معظمما حول مسألة الأسماء الاهية التي شرحنا رأي ابن قسي في التع لبق 


ا 


)١(‏ توحد نسخة مخطوطة من الکتاب والشرح الذسوب إلى ابن عربي عله في مكتبة ا 
صوفما بالقسط:طينية رقم ٩‏ ۷ ۱ .۰ راجع أدضاً حاحی خلمفة رقم {VAR‏ . 
(۲) مثل الفتوحات و ص ۱۷٩۱‏ ۰ ۳۸۸ ۰ ۰۷ ۰ ۹6۳ 5 ص م5 ۰ ۷۹ ۰ 


| ۰ ۳۰ ۰ ۹۰۷ ج< : ص ۱۱ الخ الخ, 


القص التائ و المشر ون 


(۱) « إلياس الدي هو إدريس » : 

۳ إلبه في الفص السابع ونسب إلمه الحكمة القدوسية . 

يذهب الکتاب السامون أمثال القفطي والبعقوبى وابن أبي أصديعة ۱۱ - 
متمعین في ذلك بعض الصادر العبرية - إلى أن إدردس الوارد ذکره في القرآن 
هو هرمدس اله الحكمةعند المصريين والونان» و ان ایض اخنوخ الني المهودي . 
وقد أدى إلى هذا الخلط الغريب » التطورات التي مر ها تاريخ هرميس إله 
الحكمة عند قدماء المصريين والمونان على يد وثنی حران من جمة والمسامين 
والبپود من جپة آخری.فاٍننا عم آنه عندما فلت أهمسة هرمیس فاا املمني 
القدم وقلّت عناية هذا العالم پالکتابات اظرمدسبة منذ منتصف القرن السادس 
المدلادي» انتقل مر كز العناية به ومذه الکتابات إلى حران المر كز الثقانی الوئنی 
العظم في بلاد الجزيرة. وليس هناك من شك في أن الكتابات الهرميسة كانت 
معروفة باللفة العربية في هذا الجزء من العام حوالي القرن التاسع البلادي » وأنه 
محتمل رت تكون قد ترجمت من أصلبا المونانی إلى اللفة السريانة قبل ذلك 
يقرون . ومما هو جدر بالذكر هنا أنه قىل أف طرف ارت هرشن ان بعض 
الکتاب من الشرقمین قد غسّروا كثيراً من مام شخصته وبدلوا کشت را من 
الکتابات اللهرميسية نمزجوا هذه الكتابات بأفكار مودية وغير هودية نما كارف 
يشائعا في الشرق عندئذ » کا صوروا هرمس إله الحكمة عند اليونان بصورة ني 
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من آنیباء بني إسرائيل. وما يدل على ذلك دلالة قاطعة عدم هرمدس وأخنوخ 
هو هرميس افرامسة ( لانهم يذكرون ثلاثة منهم ) بنفس الأوصاف التي بصف 
المهود بها آخنوخ وإدريس . نعم » ل بذ كر ابن عربي شيا عن هرميس » ولكن 
ليس هناك من شك في ارس ما يذكره عن إدريس الني مأخوذ من المصادر 
الهمرميسية اليهودية. فإنه يقول مثلاً إن إدريس « كان ندبا قبل نوح ورفعه الله 
مکانا علماً فهو في قلب الأفلاك ساكن وهو فلك الشمس ». وهذا وصف ينطبق 
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٤‏ ظاهره على وصف الود لاخنوخ(۲۱. ولکن لادرس عند ابن عریی معی‌آخر 
مختلف تام عن هذا » فإنه جرد رمز للعقل الإنساني في حال تجرده الام عن 
جمبع علاقاته بالبدن» أو هو العقل احض المتجه تو المعرفة الكاملة بالله . وهو 
ينذا الما فين اله عم[ بالصورة التي صور بها الدونان هرمدسهم. 

فالسارة الرمزية الواردة في بدء الفص عن إدريس» تفس العلاقة بين عقل 
الإنسان وجسمه. فان جبل لمنان الذي يقول فيه إن اسمه مشتق من اللبانة أي 
لاج لیس الا رمزا اصم الاتساني الذي هو موضع الشهوات واماجات » 
والفرس الناري ليس الا رمزاً للنفس اخبواننة ا يصفها آفلاطون . والا لات 
النارية التي على الفرس هي شهوات البدن وأهواؤه. آما ركوب الفرس فرمز 
لضبط النفس الشهوية عن طريق تحكم النفس الناطقة ( العقل ) فيها. 

(۲) « الله أعلم حيث يجعل رسالته .. فالله أعلم موجه له وجه بالخبرية إلى 
رسل الله وله وجه بالابتداء إلى أعم حمث يحمل رسالته 4. 


(۱) قارن سفر التكوين. 
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وبری ابن عرب أنه عکن فهمما على وجهين : الوجه الاول باعتبار كامة « الل » 
الئانية خبراً لرسل الله. فكأنه بريد بهذا الوقف على أوتى » ويحمل « رسل الله » 
جملة خبرية تامة . ومحمل أعلم خبراً لميتدأ حذوف تقديره هو أعلم حيث يحمل 
رسالته . وهذا التفسير نص في وحدة الوجود لانه محعل رسل الله صوراً أو يجالى 
وغل ام دایتعا ل ههور اوه فی يعي عن راا 
ا أنه بسد عن ذوق اللفة ولكنه متمش قاماً مع منطى مذهب الولف الذي 
يأخذ تفسير الآية على هذا الوحه دللا على فكرته في اللشده الق‌ابل للتنزيه . 
و دستدل بعض الشمراح على إمكان هذا التفسير ببسعض الآنات القسرآ ذمة الي یشم 
منها راحة وحدة الوحود » مثل قوله تعالى « إن الذين يبايعونك إنما پبایموت 
اله » ( قرآن 4۸ آية ۱۰ ) » وقوله « من أطاع الرسول فقد آطاع الله » (سورة 
؛ آية ١٠م).‏ 

والوجه الثاني هو الوقف على « الله » الأولى واعتبار « الله » الثانية منتدا 
خبره أعلم حيث تحمل رسالته . فكأن معنى الآية أن الكفار إذا جاءتهم آية ما 
جديدة رفضوها وقالوا لن نؤمن حتى نؤتى من الآبات مثل ما أوتي رسل الله » 
ولکن الله بعلم حيث يضم رسالته. وهذا هو المعنى الفپوم عادة من الآية ولا أثر 
لفكرة وحدة الوجود فنه . وإذا أخذ] التفسير الأول على أنه داسل التشسه > 
فإننا لا بد أن نأخذ التفسير الثاني على أنه دلمل التنزيه » لأنه يشير إلى التفرقة 
بين الق والخلى - بين الله ورسله - حيث تنمحي هذه التفرقة على التفسير 
الأول. وقد أراد ابن عربى بإيراد هذين الوجبين الإشارة إلى أن بعض آيات 
القرآن تحمل التشدمه والتنزيه مما > 37 واحدة منها. 

(۳) « وبعد أن تقرر هذا فنرخي الستور ونسدل الححب على عبن الماتقد 
و العتقد ». ۱ 

بعد أن شرح أن الققة الوجودية تحب آن‌براعی فما جانبا اللشده والتنز به 
معا وأن مراعاة أحدها دون الاخر يؤدي لا محالة إلى عل ناقص يحقيقة الامسر 
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على ما هو عليه » قال إن من واجبنا الان أن نقف ححاجنا مع كل من النتقد - 
وهو صاحب النظر الفكري - والعتقد وهو التاييع الاخذ بظاهر الشمرع. يشير 
بذلك إلى التکامین والفلاسفة الذين بقولون بتنزيه الق تنزم) مطلقا» وإلى أهل 
السنة الذين يقولون بالتشیبه . وقد أوقف الحجاج مم هاتين الطائفت ين لأنما 
حجوبتان عن العام الكامل يحقيقة الوجود » فان كل طائفة منها لا تنظر إلى هذه 
الحقءقة إلا من حانب واحد . 

وقد فضل الصمت ن هذه المسألة لكي يظبر التفاضل بين الناس في استعدادامم 
لمعرفة الق » فان الق قد تحلى في صور أعبان المکنات فعرفته كل صورة 
بحسب استمدادها. والصور متفاضلهة في الاستعداد فبي بالتالى متفاضلة في عامه-ا 
بالله . ووستوي أن نقول إن التفاضل واقع في صور المکنات التي يتحلى فپ 
الق » أو أن نقول كا يقول جامي » إنه واقع في صور # لي العسل الإلهي في 
الكائنات . فانه لا فرق بين التعبير بن ف مذهب دقول بوحدة الوحود ذهب 
ابن عربي. 

و !دا عددنا المنتقد والمعتقد صورتين من بعض ما تحلى فمه الحق ) يقول» فان 
هناك صورة ثالثة م یذ کرها » ولكنهبا تفهم من سباق كلامه » وهي صورة 
العارف الكامل الذي يقول بالاشبه والتتزبه معا . وإذا كان المنتقفد صاحب 
النظر يقول بالتنزيه استناداً إلى عق له » والمعتقد صاحب الوم يقول بالتشبيه 
استناداً إلى وهمه » فان العام الكامل يجمع بين القولين استنادا إلى عقله ووهه 
ودوفه . 

(؛) « فان كان الذي يعبرها ذا كشف وإعان فلا يحوز عنما إلى تنزیه فقط؛ 
بل يعطبها حقها في التنزيه وما ظهرت فيه ». 

يشير إلى تعمير صاحب الكشف والاعان للصورة الق برى فمها الحق فى نومه 
فقول إنه بمطما حقها من التازبه والقشبسه معا . آما الماراء عل الاطلاق فتکر 
تحل الحتى فى صورة من الصور» سواء ‏ کانت‌هذه الصورة من صور العا الخارجي 
أم من صور الرؤيا » لأن الق في نظره لا يحد يحد ولا تحصره صورة . وأما 
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المشمه فيجيز تجلي الحق لانائم في صورة من صور على نحو ما يعتقد من تحليه يوم 
القامة على خلقه في صورة من الصور ولا بری بأسا من هذا . وا صاحب 
الکثف والاعان فعطي صور: الق في الوم حقها من التنزيه بأن بقول إا 
صورة للحق ولکنه ليس منحصرا فما بل بتجاوزها إلى غيرها من الصور الق 
لا تحمی عدداً »كا أنه ظاهر ي المام الخارجي بصور آعبان المکنات من غير 
أن تحصره واحدة منپا . وهذا هو معتی التنزبه عنده » أى أنه يقول « ات 
وت واه وم عن الور لت وا لثالية زو انيد كلها لس المع[ 
والأوهام عن إدراكها » وان كان بحسب أسمائه وصفاته وظپوره في مراتب 
العا غير منزه عنما » ( القيصري ص ۲۳۲ ) . أما حى الصورة من التشبيه فبو 
إعطاؤها كل مشخصاتها وميزاتها الخاصة بها من حمث هي كذلك » مثل الشکل 
والوضع والکان والزمان وغ رها . ومعنی هذا أن ابن عربي یفهم من التشسه 
والتنزیه الذى ننسه إلى صاحب الکشف والاعان معنی الاطلاق والتحدید » لا 
لتنزیه والتشببه اللذان یفهمپما عادة امل الکلام والفلاسفة . وقد شرا ای 
ذلك فما مضی في تعلمقاتنا على التازیه والتشیمه في الفص اللوحي . 

وإذا كان الامر كذلك : أي إذا كات کل منا بصور ای بصورة ما بقضیا 
استعداده فتکون صورة تنزيه أحماناً وصورة تشسه أحمانا أخرى » أو 0 
بين الأمرين » تين لنا مغزى قول ابن عربي « فال على التحقیق عبارة لن فهم 
الإشارة » . أي أنه لفظ يفبمه كل إنسان بحسب استعداده وعامه بنفسه وبالعام 
احط به » أو هو رءز لصورة اعتقاده الخاص . والله الذي هو عبارة بهذا المعنى 
هو الإله الخلوق في الاعتقاد الذي أسلفنا ذكره » لا الله من حيث هو في ذاته » 
فإنه من هذه الحيثية يتعالى عن كل عام وكل فهم . وقد فسر القبصري « الله » في 
قول المؤلف « فالله على التدقدقى عمارة » بأنه « الله » الوارد في قوله تعالى 
« رسل الله الله أعلم حيث يجمل رسالته » کافا بريد أن لفظة الله في الآية 
اما هي في الحقيقة عبارة عن حقيقة ظهرت في صورة الرسل . ولا بأس بهذا 
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التفسير ولكنى أفضل ما ذهيت (لبه . 


(ه) « فااؤثر بکل وجه وعلى كل حال وفي كل حضرة هو الله ... إلى 

م یذ کر صراحة فاعل « ورد » مما دعا إلى غموض الاص و اختلاف الشمراح 
فيه ٠‏ فان جامي مثلاً برى أن المراد بالوارد الا ثار من الکتاب أو السنة» ويفهم 
العمارة على أنه إذا وردت آية أو حديث يشيران إلى ناحمة التأثير » فأطقها 
بالأصل الذي بناسب معناهما . وإذا وردا في شيء بتعلق بالتأثر فالقهیا بالأصل 
الذي يناسب معتاه) . وبری القبصري أن المراد بالوارد الوارد الالهي . و لعسله 
بقصد بذلك المنی الذي بلقمه الله في القلب القاء" فمتذوقه صاحبه من غير تدبر 
أو تفكير : فاذا ورد مثل هذا العنی وكان خاصا بالله نسه صاحب الکشف 
الى أصله » واذا ورد وکان خاصا بالعالم نسبه الى أصله الآخر . 


وإنني أرى أنه من المکن أن يكون الراد بالوارد كل فكرة تخطر بالبال 
وتتصل بلامر الذي قال انه بنقسم الى مؤثر وهؤثر فبه » وأن معنی العبارة أذه 
اذا خطرت بالك فكرة عن ات وجودي فأحتى هذا الأمر دإحدى المقولتين 
اللتين أشار إلمه) وها مقولتا الفعل والانفعال » فإن كل أمر وجودي 
لا يخاو عن أن تكو عل أو معلولاً فاعلا أو منفعلا . وددل ظاهر العسارة 
على أن ابن عربي يعترف بأصلدين أو مبدأين يستند إليهما الوجود : هیا مبدآ 
الملتة وال لولية أو اتا تر واتار » ولکن هذه القدوية الست سوی وة 
صفات تتصف پا حققة واحدة لا انقسام فيها ولا تعدد » ولیست حال مسن 
الأحوال ثنوية" جوهرية تفتدض وجود جوهرین مختافين متايزين » جوهر فاعل 
وآخر متفعل . وليس هناك ما عنم القائل بوحدة الوجود أن يقول بتنوية 
الصفات في الحقرقة الوحودية الواحدة کا قال اسسنوزا بوجود صفتي الامتداد 
والعقل في الجوهر الواحد الذي هو أصل جميع الوحودات . الحقبقة إذن واحدة في 
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نظر ابن عر بي: !دا نظرنا إلها من وجه وراعننا قيها جاتب الفعل سميناها الحق» 
وإذا نظرنا إلمها من وجه آخر وراعمنا فمپا حانب الانفعال أطلقنا عليها امم 
العام . و لکن الفعل والانفعال مقولتان يخضع لما العقل البشري في تفکره 
ویستمین میا على فهم الوجود » ولکنها لا تعبران عن حقيقة الوجود في نفسه . 
فإذا كان لا بد لنا من التمبيز بين الق والخلى - الله والعالم - فأبرز صفات 
الأول صفة العلية وما يتمعها» وأبرز صفات الثاني صفة المعلولية وما يتبعها. و إذا 
ورد لنا خاطر بتصل بأمر وحودي سبل علينا - على هذا النحو - أن نرده إلى 
الله أو إلى الحضرة الالهية إن كان فيه صفة الفمل > أو ترده إلى العام أو 
الحضرة الكوذية إن كان فيه صفة الانفعال » وان كان كل أمر في الوجود لا برد 
في الحقيقة إلا الى حقيقة واحدة. 

() « کا كانت الحمة الاشبة عن النوافل من العيد ». 

شرحنا كمف يعتبر المؤلف مدا العلية والمعلولية اساسا الوجود بأسره » 
و كيف ينسب جانب الفعل إلى الق وجانب الانفعال إلى الخلق مع أن الوجود 
في جوهره حقمقة واحدة. والآن نراه دسوق مسألة الحب الإلهي الناشیء منتعبد 
العسد بالثوافل شاهداً على وجود هذا الممدأ » يؤيده الحديث الوارد فسه وهو 
الحديث القدسي الذي دقول الله فبه « ما بزال عبدي يتقرب إلى بالنوافل حى 
أحبه فإذا أحبته كنت ممه الذي يسمع به وبصره الذي يبصر به ويده التي 
ببطش بها » الخ. فيرى المؤلف أن في هذا الحديث إشارة إلى مؤثر ( علة ) وهو 
الذوافل ومتأثر ( معلول ) وهو الحبة الإلهمة إذ الحمة الالهمة للعبد نتيجة لازمة 
عن تقرب العدد إلى ربه بالنوافل . وقد يبدو في ظاهر هذا الكلام تناقض لما 
قرره من قبل من أن المؤثر على الاطلاق وبکل وجه وني كل حضرة هو الق . 
ولکنلا تناقض على الحقيقة إذا اعتبرنا أن المؤثر في صورة العبد التقرب بالنوافل 
هو الق الظاهر ,هذه الصورة » لأن النوافل أفعال وجودية ظاهرة من الى في 
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مظپر العبد : فبي من حيث ابا آمور وجودية مؤثرة » مستندة إلى الحق 
سبحائه . ولو كان فمها نقص أو قصور في مستندة إلى استعداد العبد : والاثر 
لها من امشة الأولى. 

أما المتأثر فمو العبد من حمث ظپور آثار الحمة الإهمة فيه . فالوئتر فيه على 
الحقيقة السد لا الق » کا أن المؤثر على امحضقة الحتى لا العبد . 

ثم ساق مثلا آخر يوضح به مدأ التأثير والتأثر فقال : « وکا كان الحق سمع 
العبد ونصره وقواه عن هذه الحمة » : بشير بذلك إلى الجزء الأخير من الحديث 
القدسي المذكور آنفا . فالحبة الالية الحاصلة عن قرب النوافل أصل » و کون 
الحق ممم العبد وبصره وسائر قواه فرع : والوثر هو الحق من حدث حبه للعبد 
والمتأثر العبد من حمث ظبور أثر تلك الحبة فيه . وكال الحبة إا یکون في أن 
ندرگ العبد أن الق سمعه ويصره وسائر قواه. 


(۷) ۱ وأما العقل السلم » إلى قوله « لغفلته عن نفسه » . 

الراد بالعقل السلم القلب الساذج من العقائد الفاسدة » الباق على الفطرة 
الأولى. ولا يخلو صاحب هذا القلب من أن بکون أحد رحلن : رحل تحسل له 
ا حى في جلى طبيعي - اما في نفسه أو في أية صورة أخرى - و کشف له تجلبه 
في هذه الصورة وعرافه أنه عبن هذا الجحلى من وجه وغيره من وجه آخر : وهذا 
يعرف ما أشار إليه المؤلف من أرن الق عين قوى العبد من مع وبصر ويد 
ورجل وغير ذلك»آو يعرف ما قال من أن الامر منقسم إلى مؤثر وموثر فبه » 
وأن المؤثر في جميع الحضرات الكونية والالهية هو الق » والوثر فيه في جميع 
هذه الحضرات هو آعبان المکنات. ورجل مؤمن با وردت به الاخبار الالهية» 
مسلم بأوامر الرسل منقاد سیم . وهذًا من بالامر الدي ورد ف الحديث 
الصحيح من أن العبد يتقرب إلى الق بالنوافل حق محبه فإذا أحبه كان سمعه 
وبصره ويده ورحله إلى آخره . 

آما صاحبالعقل الذي مخسْللبه أنه کم عقله وحده في مسائل الالهيات 


— ۳٥ — 


- كال معةزلة من‌النظار -فهو وام في ظنه » خاضع لسلطانالوهم من حيث لايدري : 
لأنهلا بد أن يعترف ما جاء به الق من أنه عين العبد وسمعهوغير ذلك‌من‌القوی _ 
إن كان مؤمنا به . واعترافه هذا نتبجة لاستعمال وهه .وقد جاءت الشريعةالتي 
یمن بها بالتنزيه الذي يكم به‌العقل‌والتشمه الذي يحك به الوه . فاعتقاده أنهيعمل 
عقله وحده و هم منه طا 

وأما صاحب العقل غير اومن با ورد في الشرع من معاني اللشسه فبحک على 
الوم بالوهم » لانه يحم لعلىاشتحليه في أية صورة من الصور الحسية والمثالية :أي أنه 
يحكم على الوم ( الذي يؤيد تحلي الحق في الصور ) بأنه كاذب في حكه »ولکن 
حكه هذا على الوم إِنما هو بالوم »لآأنه بتوهم أو يتخمل بنظره الفكري أنه قد 
أحال على الله تحليه في الرؤيا أو في أية صورة من الصور “ودنك ركلمعنى من معاني 
التشبيه » والوهم في ذلك لا يفارقه أبداً لأنه يصدقهويخضم له منحيث لابدري . 
ولعل المؤلف بقصد ذا الصنف الآخير الفلاسفة . 

(۸) د ومن ذلك قوله تعالى « ادعوني أستحجب لكم » إلى قوله « فهو کشر 
الور وا شتا ٠‏ : 

أى وما يستدل به أيضا على وجود مسد أى التأثير والتأثر» و أنالتأثير ن ىكل حالة 
داعم ای لق رای کل جام راضم إن اكاك فسان« اعون اتيب 
لکم » وقوله « وإذا سألك عبادي عي فإني قريب اجب دعوةالداعي|ذا دعان» 
ونحوها من الایات التي تشير إلى الاثنينية في ظاهرهاوتدلفي باطنها علىمءنى امع 
والوحدة . فهو رل إن الاستجابة لا تکون إلا بوجود اثنين :داع ومستجيب» 
إذ لا بکون‌مستحب إلا إذا وجد دعاء‌الداعین كفي الآية الأولى»ولايكون جسب 
إلا إذا وجد من بدعوه كما في الابة الثانية . وني كلتاالحالتين يوجد مؤثروهوالدعاء 


ومو سر قنه وهو المحمب . فا لظاهر دقتضىو<ود صورتن حتلفتین» إحداهاالداعى 


)۳۲( 


حت 


المؤثر والاخری لامجبب التأثر » كنا يقتضي أن التأثير للعبدوالتأثر للحق ولكن 
الأمر في الحقيقة على خلاف ذلك : إذ عبن الداعي عين امجيب بالرغم‌من اختلاف 
صورتههما . نعم توحد صورتان : إحداها كونية إنسانية وهي صورة الداعي « 
والأاخری إلهبة أسمائية وهي صورة المجدب » ولكنها صورتان لحقيقة وعين 
واحدة . وليس التأثير المعزو إلى الأولى معزو"ا إلا من حسثهي صورة كونية 
إنسانية » بل من حيث هي مجلى من مجالي الق : أي آنالوثر على الحقيقةهو 
الله . وأما التأثر فبو العبد لظهور أحكام N‏ فيه . وخلاصة القول آت 
الأمر في نفسه وحدة في كثرة أو كثرة في وحدة » وأن التفرقة بدنها تفرقة 
اعتيارية محضة . 

ولا قرر هذه المسألة الق هی لب مذهيه وحوهره والحور الذى يدور عليه 
جم تفکیره أخذ 2 أنواع) من التشه والتمشل لاتزيدها في الواقم إلا 
غموضا وتعقيدا . وغابة ما يقال فيم أنها أقيسة مم الفارق . فقد شبه النسبة 
بين العين الوجودية الواحدة والصور المتكثرة المتغايرة بالنسية بين 
النفس الواحدة الشخصية وبين بدنها المتكثر بصور أعضائه . فزيد متلا حققة 
واحدة ولكنه كثير بصور أعضائه . فهو كثرة في وحدةأووحدة في كثرة.وكل 
صورةمن صور أعضائه مختلفة متغابرةعن الصورةالأخرى » کالمد الق تختلف عن 
الل و ا أل وله اسر تخاس رای 
زید . وف هذا التمشل‌من التضلمل ما فيه : أولاً لانه بصور المسألة تصويراً ماديا 
و محعل النسبة بين الق والخلتى آشه بنسمة الكل الادي إلى أجزائه » وهذا 
ما لا برضاه ابن عربي نفسه لأنه لابرمي مطلقاً إلى هذا التفسير الادي للوجود » 
ثانا إن من الصعب أن نفهم أن صورة بد زید أو صورة رجله أو أي عضو من 
أعضائه ما هي جلی لزید بنفس العنی الذي به يقال إن صورة كىت و كىت من 
صور المکنات مجلى للحق » بدليل أننا نستطيع أن نقول ‏ في عرف أصحاب 


وحده الوحود - ان کذا من ااوحودات هو ایا أنه صورة للحق ‏ ولا 


- = 


نستطيع أن نقول إن دد زيد هي زيد ععنی أنها صورة له : 

والتمثيل الثاني الذي أورده هو أن نسمة العين الوجودية الواحدة إلى الصور 
التکثرة كنسية الكلى إلى حزشئاته أي كنسمة « الانسان » مثلا إلى زيد وعمرو 
وبکر وغرهم من ۳ عددهم من بني الانسان . وهذا وان كان أدنى إلى 
مابرمي اله المؤلف في فهمه للنسية بين الق و الق » وأبعد عن الادية من 
التمشل السایی »> إلا آل کت أن بعد تصو بر دققا لفکرة و حدة الوحود. 

(ة) « وقد عامت قطعاً إن كنت مؤمناً أن الحى عمنه ... إلى قوله فبكذا 
الأمر إن فہمت » . 

من القشممهات التي يلح أالمهاابنعر بي في ابضاح‌الصلة بين الحى والخلى. الوحدة 
والكثرة ‏ تشیهه العين الوجودية بالمرآة » والکثرة الوجودية التي هي أعبان 
المکنات بالصور التي بر اهاالراني فيالمرآة.وهو تشسه‌طر یف و لکنه- كغيره من 
التشديهات الا خری التي ذکرها - يحب ألا“ بنظر إلبه قي جميم لوازمه و مقتضیاته» 
إذ لا يعدو أن يكون مشلا بأمور مادية محسوسة سألة تعلو على التمشل 
وعلى المادية . 

بقول إن عین‌الرا 2 واحدةو لکن الصورالی براهاالرائي فما كثيرة وعختلفة. 
وکل صورة تری في المرآة تتمین عل و تقتضه طسعة الراة من جبة وطممعة 
الشيء الرئي من جمة آخری . فتری الصورة کببرة أو صغيرة » وبهذا الشکل 
أو لك محسب مقادير المرايا فى الصغر والكبر والطول والعر ض و التحویف والتقعبر » 
و حسب طبيعة الأعمان المتمكسة علمها . وإذا تأملنا في الصور المرئية في الراة 
وحدنا 5 لا وحود فا فمها على وحه التحقنق ان لصو لاتنطسع على صفحة 
المرآاة انطباع صورة الخاتم على الشمع مثلاً . 

كذلك الامر في الذات الاة الواحدة والكثرة الوجوددة الظاهرة بصورها 
فسپا . فالذات الالهمة عثابة المرآة وأعمان الموجودات عثابة الصور المرئمة . وكل 


۲۹۸ 


عين من أعبان المکنات تبسدو ف المرآة ( الذات الإلهبة ) في صورتبا 
الخاصة ‏ أو بندو الق الظاهر بها في صورعا الخاصة _فبعرفه من يعرفهوينكره 
من ينكره. أما الذين يعرفون فهم الذين برون في المرآة صورة اعتقادهم ا يرى 
الناظر إلى المرآة صورة نفسه فمپا فيعرفها . وأما الذين بنکرون فيم الذین‌برون 
في المرآة صورة اعتقاد غيرهم کا بری الناظر إلى المرآة صورة غيره فمپا فيجهلما. 
وهكذا يفسر ابن عربي الأثر الوارد من أن الله سبحانه يتجلى يوم القيامة في 
صورة فعراف ثم يتحول في صورة أخرى فسنکر » ثم يتحول عنها في صورة 
فعرف » وهو هو المتجلي في كل صورة . 

وكا أن ضور ارا لا وحود ذا في الق ققة » كذلك صور المکنات فىمراة 
الوحود الق لا وحود لها فى الحقمقة » ا إلا لدرآة ‏ فى حالة الال - 
وللذات الإلهية ‏ في حالة المثل . ۱ 


هذا وقدفسر القاشانی( ص ۳۳ - ؛) قول ااؤلف « ولمس في الراة صورة 
منها جملة واحدة » بمعنى أنه ليس في الراة صورة واحدة من تلك الصور هي 
جموع تلك الصور جملة واحدة » لأن المرآة لابوجد فنها إلا ما قابلما وهوالصور 
الكثيرة . وفسرتها أنا بمعنى أنه لايوجد في الرأة صورة واحدة على الاطلاق . 

ویلاحظ أن الذات الابة المشبهة بالمرآة الظاهر فمپا الصور » إنما هي الذات 
الا هة المتجلية بالأساء » أي الذات کا ندر كبا فى صور الموجودات 
أو في موق تا الا الظت‌اهرة في هذه الوحودات » إذ كل اسم 

من الاسماء الالهمة إنما هوبالنسمة إلى صورالوحودات الق بتحلى پاک نبال 
للصور الظاهرة فيها . ولذلك أشار في كلامه إلى المرايا باع » يريد الأسماء 
الالهية » لا إلى مرآة واحدة . أما الذات الالهية من حمث هي » أو من حسث 
تحلمها الذاتي»فإها لاتعرف ولا تنکر ولا يقال فما انها تظهر فبها صور الوجود: 
فهي في ذاتها منزهة عن كل صورة و کل تعين. وهذا في نظر المؤلف معنی‌وصف 


وم 


القرآن لله بأنه غني عن العالمين » وأنه الغنی وأنتم الفقراء » وأنه الغني اليد وما 
ماثل ذلك من الابات . 

(۱۰) « فلا تمزع ولا تخف فان الله تحب الشجاعة ... إلى قوله : م تزل 
أأصو رة موحودة ٤‏ اد » . 

عرض هنا لمسألة فاد صور أعدان المکنات وبقانهاحدودها وحقائقها .إذ 
كانت أعبان الموجودات صوراً ومجالي الذات الالهمة الواحدة » والذات الاهة 
هي الوجود الآزلى الابدي الدائم » لزم أن اموت والفناء والفساد لاتعرض إلا 
للصور التي تتحول وتتغير في جوهر الوجود العام . أما الجوهر المقوم لهذهالصور 
فاق على الدوام متنم على الفساد > في أمان تام من كل آنواع التغير . وإذا كانت 
آعبان المسكنات ليت إلا صوراً معقولة متعينة في هذا الجوهر » كان لها من 
هذه الناحمة ‏ مثل ما له من العزة والنمة والامان . وهذا معنى قوله : « فهذا 
هو الآفان عل الذوات والعزة وا » . 

لكل موجود مکن وحود في عالم الحس ووحود ف العالم العقول ووحود 
في حضرة الخال ( الخبال ا انفصل الذي هو عام المثال ) . فإذا فسدت صورته 
الحسية بقي في حده وحقيقته : أي بقي في العام المعقول من حبث هو تعسین 
معقول في الذات الالهبة » وحلفظ وجوده كذلك في عالم المثال . وهذا معنى 
وله : « فان اد بضیطها والخيال لا بزایلها 4 . 

وإذا كان الأمر على ماوصف > وجب علمنا ألا“ نجزع من الموت ولا نخاف » 
فإن الموت لن يصدب منا إلا صورنا امحسوسة : أجسامنا . فان فنيت هذه 
الأجسام بقينا يحقائقنا في صورنا المقولة والمثالية . بل يحب أن نتشحم ولو على 
قتل حبة - كا يقول الحديث الشمریف - وليست المة سوى نفوسنا أي صورنا 
الخاضعة للسكون والفساد . 


۷ - 


هنالك بقاء إذن بعد الموت : بل بقاء لصور أعمان الموجودات في حدودها 
وحقائقها : ولكنه بقاء المتعين في اللامتعين والمقمد في الطلق . ولكن على أي 
نحو بکون هذا البقاء ؟ أهو بقاء يحتفظ فه الفرد بفرديته ؟هل تبقى المکنات 
بعد فناء صورها الحسوسة آمورا معقولة صرفة : عقولاً أو آرواحا؟ هذه اة 
م يحب عنما ابن عربي إجابة صريحة » ولکن لنا أن نستنتج من أقواله أنه أميل 
إلى الاعتقاد بأن الوجودات الجزئية الخاصة عندما ترجع إلى الوجود العام بعد 
فناء صورها الحسوسة لا تفقد فرديتها وشخصتها . 

(۱۱) « والدليل على ذلك : وما رمست اد رمست ولكن الله رهى » . 

أي والدليل على ظهور الق في صور أعمان الممكنات وأنه هو لا هذه 
الصور ‏ الفاعل لكل شيء والمؤثر في كل شيء قوله تعالى في حق نسه مد 
( مله ) : « وما رمبت إذ رميت ولکن الله رمى » ( فرآن س ۸ آبة ۱۷ )» 
فانه قد نفى الرمي عن الصورة الحمدية أولاً » ثم آثنته لبا وسطا في قوله : 
« إذرميت » معاد فنفاه عنما و آشته شف قوله : «ولکن الله رمى » .فالرامي 
على الحقبقة هو الق ولکن فى صورة ممدرة . وم شت‌الرمي للصورة من حمث 
هي صورة » بل من حمث هي مجلى للحق يظهر الق الآثر على بدا . وكذلك 
الحال في كل عبن من أعمات المکنات : فان لكل منما وجا إلى الحتى بعطها 
صفة الفعل والتأثيروالمقاء ووجهاإلى الخلق بعطمهاصفة الانفعال والتغير والفناء. 

هذا » وبلاحظ آن‌الصوفة من صحاب وحدةالوحود قد استغلوا هذه الآبة 
وما ماثلها إلى أبعد حد واا أساساً لمذهبهم . وليس من شك في آت 
فيالقرآن آبات لوأخذت على ظاهرها لجاءت نصا صريحا فيوحدة الوحود»ولکن 


مقصود هذه الآبات شىء وما برمی اله أضحاي وحدة الوحود ار 5 


(۱۲) « فاما عالم وإما مسل مۇمن ». 


— ۲۷۹ 


بعد أن أورد قوله تعالى : « ما رمست إذ رمست ولكن الله رمى » شاهدا 
على مذهبه في وحدة الوجود » قال إنه ينبغي لكل مسل أن يصدق ذه الآية 
لورودها في القرآن الذي حب أذ يصدق به. بل حب أن بصدق بها سواء أدرك 
مغزاها أم لم يدرك . أما الذي درك مغزاها الحقيقي فهو الصوفي صاحب الذوق 
الذي بعل كشفا وذوقا وحدة اارحود ».وهذا هو الذي أشار البه « بالعالم » . 
وق اول مرة يستعمل فيها كلة « العال » بدلاً من « العارف » . وأما الذي 
لايدرك الفزی اققي الآية» بل بصدی ودؤمن بها كما وردت» فهو ااسم الژمن 
الذي يأخذ بالایات كماجاءت ولا محاول تأویلها وصرفها عن ظاهرها : فپو بسا 
بان اشيرمي ولو لبدرك على أي نحو برمي » ویس بأنالله بنزل إلى السیاء وحيء 
ویتکلم » وأن له وجپا وید وغو ذلك من غير أن يدرك حققة معاني هذه 
العبارات . وهذا هو موقف الشبهة واطشوية من اسان . 


۶ ت هم 


بقبت طائفة ثالثة لا هي بالسوفية أصحاب الأذواق ولا بالژمنن الاخذن 
بظاهر الآيات » وهؤلاء هم التکمون آصحاب النظر الذین يؤولون هذا النوع 
من متشاره الا نات و حتكو نإلى لمقل و حده و لکن‌العقل و حده ف نظر الولف 
قاصرعن أنيدرك حقيقة الوجود على ما هي علبه»و کثبرا ما يحيل أمور آیکشف 
عنها الذوق و خبریا ظاهرالشرع كما سذ كره المؤلففما بعد. ومن هنا كان أخذ 
العلم بالحقائق عن الذوق » والقمام با ورد في الشرع على ظاهره أسلم وأبعد 
عن الشك والخيرة من الاحتکام ۳ العقل ۴ 

(۱۳)« وما يدلك على ضعف النظر العقلي من‌حبث فکره کون العقل يحكم 
على العلة أنها لا تکون معلولة لمن هي علة له » . 

هذه إحدى المسائل التي بحكم العقلى باستحالتها لمناقضتها لما يعتبره الفكر 
أولما بنا بذاته » مم أن التحلی والكشف الصوفي يقضيان بصحتها ۰ والعلة 


سب ۳۷۲ 


لا تکون معلولةمءاولهافي نظر العقللأنه يحكم بأن الشيءالذييتوةف عليه وجود 
شيء آخر کي يتحقق به » لایکن أن طفق و-حوده هو بتوقفه عل وحود ذلك 
الشيء الاخر التأخر عنه » والا لزم الدور . هذا قصاری مايص ل اليه العقل 
ولا يستطيع أن بتعداه لانه ينظر إلى العلة والعارل من حمث إنها شمان مختلفان 
متايزان وجوداً وتقديراً . أما الذوق الذي يشبد الوحدة الوجودية بين الملل 
والمعلولات فإنه لابری حرجا من القول بأن العا معلولة للمعلول » کا أن العلول 
معلول للعلة : وذلك أن العلل والمعلولات جسعما صور متكثرة فى عين واحدةها 
صلاحبة قول العلية والمعلولية باعتبارن مختلفين : فلها حال کون علة » صلاحمة 
كوا معلولة وحال کونها معلولا صلاحبة كوا علة » في في عنما جامعة للعلية 
والمعلولية وأحكامم) .ولیس الفرق بين الحالتين إلا في الذهنوفي النسب الفروضة 
في الحقمقة الواحدة . 

ولکن على أي نحو بوثر ال‌لول في علته محث تصبح العلة معلولة له ؟ لادؤمن 
ابن عربي بأن العلية والمعلولية معناهما جرد الفعل والانفعال على التوالي » لأن 
المعلول يفعل في العلة م تفعل العلة في العلول » وينفعل عنما کا تنفعل هي عنه . 
وذلك أنهلو لا معلولية المعلول!يمكن أنتتحقق علمّة العلتأي أنعلمة العلتموقوفة 
على معلولمةالمعلول .و ٍذن تکون معلولمةالمعلول. علةلعلمة العلةلأن العلمة والمعلولية 
متضايفانيتوقف كل منها على الآخر وجوداً وذهنا : أي أنعلية العلة لاتكون 
ولاتعقل إلا بمعلولءةالمعلول »كما أن معلو لمةا!علول لاتکون‌و لاتعقل إلابعلة العلة . 

ولا كانت العلل والمعلولات جميعها صوراً ومجالى للوجود الواحسد الق » 
وكان لكل منها صفتا العلية والمعلولية معا » صعب التسبز بين ما يصح أننسميه 
منها عللاومايصحأننسم.همعلولات. والحقيقة أا كلباعللمن وجه ومعلولات‌من 
وجه آخركوأما عللمن حيث ظبور الق فمپا» ومعلولات منحمث صورها. وبهذه 
الطريقة ينفي ابن عر بي كثرةالعلل ويقرر و حدنها» لا ن‌الاعتراف بکثرةالملل شرك 


ل ۲۷۳ - 


صریح وتناقض ظاهر مع القول بوحدةالوجود . وبهاأيض) "بر جم‌جانب العاو لبة 
فى الوجود إلى صور الموجودات : أي إلىالعالم . أي أن نظرته إلى العلة والعلول 
هي‌نظرته إلى الوحدة والكثرة أو إلى ای والخلق . 

. نما من عارف بالله من حيث التحلي الإلهي إلا وهو على النشأةالآخرة‎ « )١14( 


وقد حشر و في دناه ونشر ف رە € . 


النشأة الأخراوية هي الال التى عليها الإنسان الصافى النفس والقلب»!اتحرد 
من الشپوات وعلائق السدن ٤‏ الکاشف غفا الامو ر على ما هي عليه . والنشأة 
الدنياوية هي الخال التى عليها عامة الذاس من‌تعلق‌بالمدن وشمواته »وحمل حقائق 
الآمور وخجاب کشف ين العيد وریه . قالناين صنفان :صنف عل النكأة الأو 
وهم « العارفون » باللهمن حبث تحليهلهم لامن حيث نظرم العقلي » وهؤلاءه الدين 
بردون العقل إلى حکم الذوق . وصنف على النشأة الثانيةومالذين يعرفون الق 
بالنظر الفكري وبردونه إلى حكم النظر . وقد ممی أصحاب النشأة 
الآخروية بهذا الاسم لان هم صفات أهل الآخرة منحشر وبعث الخ . أما بعثهم 
من القبور فمعناه خروجمم من أحكام البدن الستولي م . وأما حشرم مناه 
جعهم ۳ تةقهم من جمعهم في العين الوجودية الواحدة التي هي الق . 

فالعار فون دظهرون للناس ی صورمم 5 قد حول و اطم 
إلى النشأة الاخرة » ولو أنهم لا يعرفمم في هذه النشأة إلا أصحاب الکشف 
والدصيرة . 

(۱۵) « فمن أراد العثور على هذه المككة الالماستة الإدردسمة ... إلى 1 
الفص ٩‏ . ۱ 


دقول كان درس نشأتان :نشاهسماوية كا رفعه الله إل ل السماءو آقام‌ر و حاندته 


ب ¥ — 


امجردة في فلك الشمس ( راجم الفص الرابع )» ونشأةعنصرية أرضيةعندمانزل 
إلى الأارض وأرسل إلى بعلبك باسم الني الباس.ولکناذ کرنا ( تعلبق۱ فص ۲۲) 
أن إدرس لس إلا زا للعمقل الإنسانى ف حال حرده عن علاثق السدن وتو حېه 
و المرفة الکاملة با . ر اة نضیف أن (الناشس) وهو الامم الثاني له » لیس 
إلا رمزا للعقل نفسه في حال اتصاله بالمدن و خضوعه لشهواته وحاحاته . ولذلك 
قال إن من آراد أن يعرف الحكة الالماستة الادرسية يحب أن یتحقق في نفسه 
بالحالتين جما : أي يحب أن بتحقق آولا محموانیته المطلقة ثم برقی تدرا في 
سم التجريد حت يصبح عقلاً صرفا فيحصل له التحقق بالنشأتين على الوجه 
الأ کل » ويتكشف له ما انکثف لإدريس والباس.وني كلام ابن عربي في هذه 
المسألة وصف دقدتى لامعراج الروحي والتري الصو م يذكره في أي فص آخر 
من فصوص هذا الكتاب . 

ويظهر أنه برى البلية العظمى في الطريق الصوفي ‏ حيث يكون الحجاب 
بين السالك إلى الله وبين الحقائق الكشفيةأ کثف ما يكون ‏ إنما هي الال الى 
بى سل فعا با لد نوع واف عك لا تان انالك ف الطرق ن ر 
فسکون حواناً صرفاً » ولا يتجرد من بدنه فسکون عقلاً صرفا . أما إذا تحقق 
السالك محوانیته ثم ارتقى إلى مقام الكشف العقلى فإنه يتكشف له في الحالين 
أمور لا جال لاتكشافها في الحالات الأخرى - حالات اشتغال العقل بمطالب 
المدن . ولذلك بری ابن عربي أن المريد في بدء حماته الصوفية يحب أن ينزل 
تدر جا عن حك عقله ولا محعل له سلطانا عليه »ولا يعمل عقلی‌التفکیر فيشيء 
من الآشياء » بل بدعه غفلاً من كلشيء عاطلا من كل عمل حت يتحقق محبوانیته . 
وعندئذ دصاب بارس فلا تیم النطق بأمر من الأمور إذا أراد » ولا بقدر 
على تفسير ما بری وما بشعر . وفي الوقت نفسه محصل له نوع خاص من الکشف 
هو بعيئه ما يحصل لغير العاقل من الدواب والأنعام » كأن بطلم على أحوال 
الوتی بالتنعم والتعذيب وغير ذلك . ثم پنيفي له أن ينتقلمرة أخرى إلى مقام 


— ۵ ۱۷ ۲ سب 


العقل الحرد بالانقطاع عن الشهوات الجسمانية واللذات الطبيعية لتسقط عنه‌شهوته 
كا سقطت عن الباس » و لصیر ما بدر که عين المقين » ویکون محقق) وذائقا لما 
بعائيه ویشاهده . وهنا بشاهد السالك آمورا هی أصول لا بظهر في الصور 
شمه ر ال مور ا ااملاطرقة والجال اقول دوهی 
التي بعاين صورها المحسوسة في العالم احسوس وصورها البرزخية - في الكشف 
الحمواني - في عام البرزخ أو الثال . ولکن العام العقول في مذهب ابن عربي 
ليس هوالمال ا اثالي الأفلاطوني و إنما هوعالالذات الالهية في مقام أحديتها. فكأنه 
بريد أن يقول إن صاحب العقل الحرد بشاهد في حال تحر ده تنزلات الذاتالاهية 
من مقام الأحدية الى المراتب الكونية » وظبور ها في سم صور الموجودات 
العنوية والسفلمة » شريفها وخسيسها » عظيمها وحقيرها . فان كوشف صاحب 
هذا المقام ‏ بالاضافة الى ما ذكرنا - بأنالطبيعة هيعين السفس ال رحمانيو ليست 
شيئا مغايرا له في الحقيقة » فقد وقف على سر عظم وهو معنى قوله: « فقد أوتي 
۳ کار ۾ - لأنه يعم حبائذ أن الحقيقة التي هي وحود بحت صرف » وهي 
التّفّس ال رحماني » قد تفتحت فمما مراتب الوجود بصورها الت لا تقناهى وهي 
باقبة على حافما في عالبا . فهي أصل الكل ومنشژه » والى هذا الأصل الأول 
مصيره ومرحعه . 

عند ذلك يعرف السالك ذوقاً معنى قوله تعالى : « فلم تقتلوهم ولکن الله 
قتلبم»»أي يعرف أن الذي قتلهم لیس ادیدمن‌حبث هو حديد » ولا الضارب 
بالحددد من حمث هو كذلك » وإنما هو الموجود خلف صورة الحديد وصورة 
الضارب وهو الواحد الق > ولذلك قال : « فبا جحموع وقع القتل والرمي » . 


القص المَالت و المشر ون 


(۱) «الحكمة الإحسانية ». 

موضوع هذا الفص « الإحسان » وهو في اللغة فعل ما بيغي أن يفعل من 
الخير » بالمال أو بالقول أو العمل. وفيالشسرع أنتتوجه إلى الله في عبادتك‌بکلستك 
وتتمثله في حرابك کا ورد في الحديث المشهور عندما سمل الني عن‌الاحسان‌ماهو 
فقال : « أن تعد الله كأنك تراه » . وهو في عرف أصحاب و حدةالوجودشپود 
الق فيجمسع المراتب الوجودية» والتحقق من أنه متجل” فيكلشيء. وهذا الأخير 
هو العنی الذي ددور عليه هذا الفص والذي بستخاصه المؤلف من الآيات الواردة 
في حق لقان في قوله تعالى :« وإذ قال لقمانلابنه وهو يعظه با بنيلاتشر باه إن 
الشرك لظم عظم ... يا بني إنها إنتك مثقالحبةمنخردل فتکن فيصخرة أوفي 
السیاوات أو في الارض يأت بها الله إن الله لطيف خير » . فلقیان في هذا الفص 
لسان منألسنة وحدة الوجود الق يتخذها ان عربي مترجمة عن مذهبه. أما نسبة 
الفص إلبه فلشهرته بالحكمة وشهادة الله له بذلك . والحكمة وضع الأشياء في 
موضعها ومعرفة الأشاء محقائقها ‏ وهي عند الصوفة العرفة الذوقية محققة 
الوجود ( راجم الفص الأول » التعليق الأول ) » وعند ابن عربي هي المعرفة 
الدوقءة لوحدة الوجود . ومن هنا تظهر الصلة بين الحكمة والإحسان والسدب 
الذي من أجله نسب الحكمة الإ<سانية إلى لقان . 

(۲) « إذا شاء الاله بريد رزقاً » ( الأبسات ) . 

المشيثة و الارادة افظانستعملانف اللغة على سس ل الترادف»ويستعملان بمعنين 


حم لالد 


تلقن فق اعطلاح ان عرق ان منصور و شن قبل ف بن ايه 
نها صفتان للذات الاهمة متحدتان ‏ كما أنالأساء الالهمة الكثيرة واحدةالعين 
من حمث دلالتها على مسمى واحد هو الحق ‏ ولكنها ختلفتان من حيث ات 
المشيئة مرادفة للعناية الالهية أو للأمرالاهيالتكوينيالذي يتعين به کل شيء على 
نحو ما هو عليه » في حين أن الارادة صفة يتعين بها وجود شيء من الأشاء أو 
عدمه بعد إيحاده . وهذامعنى قول المؤلف «بريد زيادة وبريد نقصاً » : أي بريد 
حقتی موجود من الموجودات» وهو المشاراليه بالزيادة » وعدم تحقق موجودآخر 
وهو الشار اليه بالاقص . ولکن الكل خاضم للمشدئة التي تقضي بأنه سکون 
هنالك زيادةأو نقص»وجودأو عدموجودعطاعة أومعصية .فا مشيئة إذنفيمذهب 
ان عربي الجبري أشبه شيء بالقانون العام للوجود » أو بمجموعة قوانين الوجود 
لأنها تتعلق‌بياهات الاشاه -والاشاء آعم من‌ا لو حودات لژنپاتشمل الوجودات 
والعدومات : أي الاشاء التي قدتتحقق بالفعل والق لاتتحقق أصلا _فتعينهاعلى 
النحو الذي هي عليه . ولدلك يسما ابن عربي أحمانا بالوحود ( الفتوحات<؛ 
ص مه ) » وبعرش الذات » متيعاً في ذلك أبا طالب الک ( الفتوحات <۲ ص 
أه ۳ ص ۱۲ < 4 ص وه). 

فوجود الأشياء على النحو الذي توجد علبه» أو عدم وجودها إطلاقا»يتعلق 
بالمشيئة . ولکن وجود شيء من الأشاء فالعا الخارجي أو انعدام وجوده بعد 
أن بوحد » متعلق بالارادة . هذا هو الفرق بين الاثنين كما بفهمه جامي (شرح 
الفصو ص = ۲ ص ۲۸۷ > ۲۸۸ ) وهو رأي يتفق مع الروح العامة لمذهب ابن 
عربی كما نحده في الفصوص والفتوحات . ولکن القاشانی( شرح الفصوص ‏ ۳۷) 
والجرجاني ( تعریفات ص ۱۷ ) يذهيان إلى أن المثيئة هي التي تتعلق بإيحاد 
الأشباء في العالم الخارجي وبانعدامپا بعد وجودها » في أن الارادة تعلق بالايحاد 


۲۷۸ 


وعدده .و بو يدان مذهمهابأن هذا هو الاصطلاح الدي حری علمه القر آن ق‌استعمال 
الكلمتين . بقول القاشانى « والفرق بان المشيئة والارادة أن المشيئة عين الذات > 
فالمشيئة أعم من الارادة : فقد تتعلق بها وتنقيض بها كمشيئة الكراهة : أي 
الا محاد والاعدام. ولا كانت الارادة من‌اقائی الأسائة “فلا تقتضى إلا الوحود 
فتتملق بالاعجاد لاغير » . ویقول الجرجاني « مشيئة الله عمارة عن تحلى الدات 
والعناية السابقة لامحاد العدوم ۳ إعدام الموجود . وإرادته عبارة عن تحله 
لإحاد المعدوم 5 فا لسننهة آعم من رحه من الار ادة. و من تسم مواضع‌استعمالات 
المشيئة والارادة في القرآن بعلم ذلك » وان كان بحسب اللغة دستعمل كل مما 
من الأشماء الى بعننها عانون الوحود العام 5 وهدا هو معی قوله : 

أما كلمة فتاه الواردة مره ف الميت الثالث و مردن ۴ المدت الر ابع ¢ 29د 
ور دت بهمح الم ودضمها 5 ودقو ل حامي 0 ص ۲۸۷ ( إا بيصم الم ف موضعها 
الأول والثاني حسب النسخة القروءة على االف» وبفتح الم في موضعماالئالث . 
ولكنها ادا قرئت بالضم كانت اسم مفعول من الثلاني على صفة المزيد وهذا 
خلاف القماس . 

وأما الرزق الذي آشار المه في البيتين الأولين فرمز لما يقو”م كلا من الذات 
الالهية والعالم ويظهر کل منم) عظهره الخاص به . فالءالم من ناحية غذاء الذات 
الالهسة لآن به تظهر هذه الذات في صور الوجود الخارجي وتظهر فيها الاما . 
والذات الالهية من تاحبة أخرى غذاء للعالم لأا هي الجوهر القوم لصور الوحود 


ولا وحودلصورة من غير حو هر يقوامهاء كما لاوحود لجسم من غير غذاء بقومه. 


بت - 


(۳) « والحكة قد تکون متلفظا پا ومسكوتاً عنما » . 

قسم النكمة قسمين :حکمةمتلفظ بها كالأحكامالشرعية » وحكمةمسكوت 
عنها كالأسرار الالهية الستورة على غير أهلبا . والأولى يخاطب بها العوام » 
والثانية قصر على الخواص . ومن هذا الباب بعینه تسربت إلى الاسلام البدع 
والشناعات وجسم التأودلات التي لايقرها الدن في قليل ولا كثير » تارة تحت 
ستار الکشف والذوق » وطوراً تحت عنوان « عم الخواص » أو « عل الباطن » 
أو « ااضمون به على غير أهله » وتحو ذلك . 

ونحن هنا بإزاء مثال من أمثلة هذا الضرب العجبب من التأويل بوضح به ابن 
عربي الفرق بين نوعي الحكمة . 

قال لقمان لابنه : « با بني إنها إن تك مثقال حبة من خردل فتکن فيصخرة 
أو في السموات أوفي الارض يأت بها الله ». فيفهم ابن عربي في هذا النص‌معنبین 
بدلان على حكمتين . أما الأول » وهو مايدل علمه ظاهر النص » فمو أن لقان 
جعل الله هو الآقى محبة الخردل مها يكن موضعها في السموات أو في الأرض » 
دالا بذلك على إحاطة عل الله وقدرته » وأنه لابوجد موجود في السموات أو في 
الأرض مها کار صغيراً إلا وبعامه الله . هذه هی الحكمة المتلفظ بها . وأما 
الحكمة المسكوت عنها فبي أن لقيان | يصرح بالوتی اليه » ول يقل لابنه إن 
الله يأتي بها اليك أو إلى فلان أو فلان » بل أرسل الاتبان عام) ولم يقصره على 
فرد بعمنه . وفي هذا تنسه على أن ما في السموات والأرض هو الحق لا غيره: 
أي فيه تنسه على أن ما في السموات تا في العالم العلوي من الحقائق 
الروحانية ) وما في الارض ( وهو ما في العام السفليمن الحقائق الكونية والآثار 
المادية على اختلاف مراتبها ) كلذلك معلوم‌للحق »بلانه لس شيئاً سوىالحتى. 
فالحكمة الظاهرة في الابة على هذا التأويل هي أن الحق هو الآ تي بالوجود 


= م۲۸ سس 


المرموز اليه مه الخردل بولك الماطنة هی ۳ عن ذلك الوحود ٤‏ أي عين 
كل معلوم » وأنه بای به إلى كل شيء في اترات والأرض » لا إلى شيء دون 
شيء 8 ومعی إتمانه بالوحود ای الاشاء ظهوره فيها ف ج اع مراتمپا ودرحاما 


وف هد | إشارة ۳ معی قوله تعالى 0 و هو ۳ في السموات والارض € . 


(؛) « إن الق عين كل معلوم لآن الملوم آعم من الشيء » فهو أنكر 
النكرات » . 
ذكرنا في التعلسی السابی أنه قرر أن الق عين کل معلوم » ولم يشأ آن‌بقول 
عين کل شیء» لآنالمعلوم آعم من الشيء إذا قصدنا بالشيء الوجود الْنحقق‌بالفعل 
محبث يخرج منه الموجود الثابت في العم غير المتحةتى في الخارج . وبا أن عل الله 
شامل لمم الموجودات »سواءمایتحقی منها فيالخارج وما (يتحققما له ثبوتفي 
العام فقط قال إن« المعلوم » أعم من« الشيء »وأدخل في المعلوم المعدومات التي لها 
الثبوت دون الوجود الخارجي . وقد ذهب بعض التکلمین إلى أن الشيء مساو 
للمعلوم »فأدخلوا الأعيان الثابتةفي الاشاءمم أنها لا وجود ها إلاني العلم الالمي» 
واستشهدوا بقولهتعالى : « فا آمرناشيء إذا أردناه أن نقول له کن‌فسکون». 
فقد أطلى الله تعالى على العين اسم الشيء قبل كوا وتحققها في الخارج . 
أما قوله « فمو نکر النکرات » قيصم أن یکون الضمير فيه عائدا على 
١‏ المعلوم » كأ دقول حامي ( < ۲ ص ۲۹۰ ) لانه دعم الوحودات والمعدومات 
أي يعم الموجودات العينية والعامية من المکنات والمتنعات » والشيء مخدص 
بالوجود العينيوحده. ویصح‌آن يكو نعائد على الق‌سبحانه كايقولالقيصري (ص 
۵ ) بمعنى أن الق !ا كان عين کل معلوم » سواء أ كان موجوداً ني العينأم/ 
يكن » والمعلوم أع من الشيء »والشيء أنكر من كل نکرة» لزم أن ای آنکر 
النکر ات لأنهلايعل حقرقته إلاهو . والح الذي هو أنكر النكرات بهذ االمءنىهوالذات 
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الإلمية المطلقة عن كل التعبنات » المنزمة عن جمسم الصفات والأسماء . ولا 
فاطق الظاهر بصور الوجود التصف بجميع صفاتها > أعرف المعارف . وإذا 
كان الى عين كل معلوم ‏ سواء أ كان العلوم أعم من الشيء أم مساويا له 
وكان عام بکل معلوم في السموات وني الأرض > لزم أن العالم والعلم والمعلوم 
حقيقة واحدة لا قرق بينها إلا بالاعتار . 

(ه) « فقال إن الله لطيف خر .. إلى قوله فقال خبيراً » . 

فسر في هذه الفقرة قوله تعالى « إن الله لطرف خبير » تفسيراً حریثاً صريحا 
ف د لاله على وحدة الوحود » فقال إن لطف الله مشتق من اللطافة الى هى 
NE NaN E N‏ 
بأسره . فپو في كل شيء عين ذلك الشىء مها أطلى عليه من الأسماء وحند" به 
من الحدود » فان الأشاء لا تختلف إلا في أمور عرضية أو أمزجة خاصة من 
أجلها دطلق على كل منپا اسم خاص يتميز به عا عداه : فسقال هذا شحر وهذا 
حجر وهذه سماء والجوهر واحد في الجسم . ولس هذا الجوهر سوی الذات 
الإهية الوا حدة. ومنهذهالناحية شابه مذهب ابن عربي مذهب الأشاعرةالذينقالوا إن 
العام که متاثل باحوهر محتلف تالا او اين بعد أن تكون فلكرة الأشاعرة 
إحدى الأفكار الي اوععت له عذهيه 2 وحدة الوج ود مم بعد الفری بين 
الفكرتين . فالأشاعرة يديئون بالخلق ویقررون وجود الله إلى جانب وجود 
العام . أما هو فلا يدبن إلا بوجود واحد » إذا نظرت إلبه في إطلاقه قلت إنه 
هو ذلك الجوهر المؤلف منه العام » وإذا نظرت إلبه في تقسده - أو في تعدده 
وتکثره - قلت إنه هو العام . وليس اختلاف جوهر العسام بالأعراض - وهو 
قول الا شاعرة- نی نظره سوى اختلاف الذات الإلهية وتكثرها بالصور والنسب 
(قارن الفص الثانى عشر » التعلسق الثالث عشر) . 

اما نشت الل تیب بأنه « خبير » فمعناه أنه عام عن اختبار » والعلى عن 


(+) 


ات 


اختمار هو العلم الذوق . والعلم الذوق مقد بالقوی وحاصل عنما . وقد آخیر 
الق عن نفسه أنه عين قوی العبد في قوله ه كنت سمعه وبصره » الخ. ومعنی 
هذا ان الله خبير أي أنه بعلم عم الأذواق في صورة من له القوی التي محصل ما 
هذا العلم . فمو عم مکتسب للحت » بل هو الشار إلبه في قوله تعالى : 
« و لسلو نكم حت نعم » . فجعل ذفسه مع عامه ما هو الأمر عله ميات فيد 
عام . وفي هذا تفرقة بين مطلق العم والعلم القمد بالقوی الروحانية والجسمانية 
الذي هو عل الأذواق . 

(5) « ألا تشرك باش إن الشرك لظم عظم . والمظلوم القام حيث نعته 
دالانقسام 7 

إما وصف الشرك بأنه ظم عظملان المسرك بفترض الانقسام في مقام الالوهبة 
وهو مقام يأبى الانقسام فالظلوم هو هذا القام الذي وصف بوصف لا بصدق 
عليه . وذلك لأن تعدد الإله عبارة عن أن شرك معه غيره في الألوهة » وهذا 
باطل لانتفاء وجود ذلك الغير ولان عين الوجود واحدة . فإشراك أي شىء 
تار اه .رمن رواجم إل انس لا بیرق لد 2ف اعرد 
ولا باختلاف الصور على العين الواحدة » يتوم وجود مشاركة في مقام الألوصة 
حيث لا مشاركة . فالمشاركة اققبة في مقام الألوهية منتفية » والمشر کون 
واهمون في شر كهم . هذا من وجه » ومن وجه آخر لا توجد مشاركة حقنقة 
في أي شيء يتنازعه اثنان » لأن الشيء الواقم فبه الاشتراك ما منقسم بين 
الشريكين محدث بکون لكل منها جزء غير الجزء الذي للآخر » وإذت فلا 
شركة بینپا على الحقيقة . وإما أن يكون ما يقع فيه الاشتراك بين الشريكين 
مشاعا يتوارد علبه الشريكان على سبيل البدل » وذلك باطل أبضا لان وقوع 
التصريف من أحد الشمربکین زيل الإشاعة ويحمل الأمر المشترك فسه ختصا 
بأحد الشريكنن وهو المتصرف . فلا مشار كة على الحقدقة . 
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وبعد أن أبطل الشرك والشر كة وبين أا لدس لما وجود حقمةي » أشار 
إلى شر كة حقة ليست كفراً ولا ظما : وهي اشتراك الأسماء الإلهية جميعها في 
العين الواحدة التي هي الذات الإلية » فقال : « قل أدعوا الله أو ادعوا الرمن: 
هذا روح المسألة» : أي حققة مسألة الشركة هي أنها واقعة في الأسماء الإلبية» 
فان اسم الله هو عين اسم ال رحمن بل عين كل اسم من الأسماء الإلببة من حيث' 
دلالة هذه الا اء عل الذات الا حدية اة لپا . واذا كان الك ععناه الأول 


م 


شرك الأشقياء الجاهلين اححوبن » فپذ! الآخير شرك السعداء العارفين . 


الس الرابع و المشر ون 

(۱) «الحكة الإمامية » . 

يدور هذا الفص حول مسألة العبادة والألوهية . فيشرح فسه ابن عربي 
نظر بته في الدین معناه الصو الواسم > وهو دين وحدة الوجود » ويخلص منه 
إلى أن الب هو أساس عبادة كل معبود » وأن المعمود على الحقيقة هو احبوب 
على الحقيقة وهو الله . فكل معبود انا هو يجلى من بح الى الحق أو صورة من 
صوره مها اختلفت عله الأسماء والصفات . قال تعالى : « وفضی ربك ألا 
تعمدوا إلا باه » أي قدر أزلاً ‏ كم يقول ابن عربي - ألا يعمد فى الوجود إلا 
الله » لانه ليس في الوجود إلا هو . 

وددور الخحوار في الفص بين موسی لسان وحدة الوحود » الواقف على حقمقة 
الامر على ما هو عليه » وهارون آخبه الذي هو أقل حظ) منه في هذه المعرفة . 
فمدحكر هارون عل أصيحات المحل عمادتهم إناه ويضق ذرعا , بهم » فىدله موسی 
على سر عدادة المحل وعلى معنى العمادة و نی أشرت له . 

أما تسمیته الحكمة. بالإمامية فلان الإمامة نوع من الخلافة » وهارون إمام 
بمعنمين : الأول أنه كان خلمفة موسى على بني إسرائيل بدامل قوله : « أخلفني 
في قومي » ؛ والثاني أنه ككل نى من الأندياء خليفة الله في أرضه .و الأول 
هي الخلافة القدة أو الخلافة بالواسطة » والثانية الخلافة ااطلقة عن الله أو 
الخلافة من غير واسطة . وددل الفرق دين مومى وهارون من حيث درحتها في 
الخلافة على الفرق بنها من حيث درجتها في تام المعرفة » وقد سبق أن ذكرنا 
أن ابن عربي بری أن الخلافة الكامة لا تکون إلا الكاملين من العار فين 5 
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(۲) « ولذا لما قال له هارون ما قال ... إلى قوله اما عم اه مهن 
الجالى الالهية » . 

م ینکر موسی إذن على عبدة المحل عبادتم الا" من حيث إنهم حصروا 
العبود المطلق في تلك الصورة الخاصة التي هي صورة العجل » مع أن المعدود 
المظلق: تأي اضر آنه عق كل ها مد زر فك وااو ھار قال 
هذا السر ا غضب عليه في حضر من القوم د ورأسه . ثم أراد أن 
شين اس او غاب عن هارون وعن بني اسرائي ل لساك السامري عن 
صنعه عجلاً من الذهب ليعيده القوم بدلا من العحل المرواني . وذلك السر هو 
في الحقبقة مر عسادة كل معبود . وقد عنی به موسى الب والميل « الذي 
هو المقصود الأعظم المعظم في القلوب » اذ ل بزد الساءري على أن صنم ا 
عجلاً من الذهب وهو أحب الأشياء الى قلويهم فاستم‌وام بذلك وحرك قاویهم 
نحو عبادته . ولکن عبادة العجل سواء أ كان ذه] أم لا ودماً كفر وجهل > 
وان كان المعنى الذي تنطوي عليه عمادته هو المعنى الحقيقي في كل عبادة. أما 
کونه جلا فلأن العبود بحق ليس حصوراً في صورة العجل ولا في أية صورة 
كانت » بل هو ما في الصور كلما من الق. والعنادة الصحمحة لا يستحقها سوى 
الق الذي هو عبن الكل وله هوية جميع الصور . وما يدل على جهلهم قوم من 
قبل لموسى « با موسى اجعل لا إله) كا لهم آلمة : قال إنيم قوم تحپلون » لأن 
العبادة مطلة] لا تکون إلا لارب ااطلق کا قال تعالى « ذلكم الله ربكم لا اله 
إلا هو خااتى كل ثيء فاعبدوه » . والإله الجدول ليس له الخلتى فلا بستحق 
العيادة . وأما كونه كفراً فلآن فنه توم امراك ما سوى الحى في الالوهسة 
حيث لا يوجد السوى . ولكي يوضح موسی لقومه فناء الصور في الذات الإفية 
الواحدة أحرق العجل وألقى برماده في الم » وليس العجل الا رمزاً لاصور 
الوجودية ال حدودة ‏ كما أن الم ليس الا رمزا لبحر الوجود الزاخر الذي تنمحي 
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فيه حدود جمبع الصور . ولو م یتمحل موسى بإحراق العحل وحتل" صورته 
لكان مآ ل تلك الصورة الى الفناء من ذاتها اذ لا بقاء للصور . 

(۳) « فان المثلين ضدان فيسخره الأرفم في المفزلة بإلمال أو بالجاه 
بانسانتته » . 

انتقل من الکلام عن تسخیر موسی للمجل بإحراقه ایاه » الى الکلام عن 
التسخير بوجه عام . وخلاصة نظریته أن الأعلى في مراتب الوجود يسخر الأدنى. 
فاذا وصلنا الى الانسان وحدنا أنه سخر بمضه بعضاً کا قال تعالى : « ورفعنا 
بعضکم فوق بعض درجات لسخذ بعضکم بعضاً سخريا » . ولکن على أي 
نحو دسخر الانسان الانسان ؟ في الانسان طسعتات : الطبيعة الانسانبة وهي 

جبة الربوسة فمه وها صفة الكيال » والطمعة الحموانية وهي حهة البشرية فسه 
وها صفة النقص. ولا كان التسخير دا للكامل » والتسخر دائًاً للناقص» لزم أنه 
لا سخرانسان انسانامن حسث انساندته بل من حدث صفة من‌صفات نقصه الداخلة تحت 
اسم الطسعة الحسوانية» ککونه در حة أنزل من درجته فيالمالأو الجاه أو العقل 

ما شاکل ذلك . وأما قوله : « فان المثلين ضدان » فعناه أن انساناً وانسانا 
مثلان » والمثلان ضدان : لآن ما يقع فيه الاشترأك بين المثلين هو محل النزاع 
بدنها » و کاما کار ذلك أكثر کان النزاع فبه أشد > فلا خضع آحدها للآخر 
ولا بسخر له . ولذلك كانت العداوة آشد ما تكون بين الأقوياء وأصحاب المين 
الواحدة والطبيعة الواحدة. واذا كان الأمر على هذا النحو»‌فالسخر (اسم فاعل) 
دايا هو الانسانية » والسختر (اسم مفعول) دام هو الحيوانية : أي صفة من 
صفاتها ۲ 

3 «فالعام کلم كز بالحال من لا عکن ٠‏ أن دطلق عله مه اسم مسخر » 

ذ كر أن التسخير قسان :تسخير بالدرحة وهو تسخير مراد للمسخر ا 
السد لعيده » وتسخير الملك لرعاياه . وتسخير بالحال كتسخير الرعابا املك » 
وكتسخير الطفل لأبويه » وتسخير الأدنى للأعلى أيَا كانا . وهذا النوع غير مراد 
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بالمسخّر » ولكن طبيعة الاشاء تقفي أن يسخر الأعلى كل ما في وسعه في 
خدمة الأدنى ولمصلحته . ثم انتهى إلى نوع من التسخير را كان أصدق وصف 
نصفه به هو « التسخير الممتافيزيقي » » وان كان بدخله في النوع الثاني الذي هو 
التسخير بالحال : أعني بذلك التسخير التافيزيقي تسخير العالم للحق سبحانه 
وتعالى . ول بجر العرف بتسمية الله مسخدّراً كنا يقول المؤلف » ولكن طبيعة 
الوجود وطبيعة مذهيه بجعلا هذا التسخير أمراً لا مفر منه . والحق مسخر 
للخلق بمعنى أنه يتجلى على الق بشئونرم ويعطيهم من صفات الوحود ما تقضي 
به استعداداتهم من حدث هم مظاهر وال له . قال تعالى : « کل يوم هو في 
شأن » فأتى بضمير الغائب « هو » لادلالة على أن هوش-ه كل يوم 2 شأن من 
شئون الخلق ظاهرة فنه عظبر خاص من مظاهر الأسماء والصفات . والحقرقة 
أن الق لا يسخره غيره لأن كل ما يطلق عليه اسم الغير فا هو في الحقيقة عين 
الحى » وان كان من حيث التعين يسمى بالغير والسوى . فا لى هو المسخر 
لنفسه بحسب شنونه وتحلماته . 

(ه) « ولهذا ما بقي نوع من الأنواع إلا وعبد اما عبادة تأله وإما عسادة 
لس عخير 6 . 

عبادة تأله كعمادة الأصنام والشمس والقمر والکواکب والحموان » وعمادة 
تسخير كمبادة الأموال والجاه والمناصب . وری ان عربى أن الوحود كله 
سلسلة من الكائنات سخر بعضها بعضاً » وسلسلة من الصفات والخواص مخضم 
بعضها لبعض . وأنه لا يعبد شيء من الأشياء في العام إلا بعد أن يتايس بالرفعة 
في نظر العابد » ويظهر في قلبه بدرحة التعظم والتقديس . ولهذا ما بقي نوعمن 
أنواع الكائنات ف نظره إلا و عمد باحدی العبادتين : عمادة التأله وع ادة 
التسخير : والمعدود ٤‏ الكل هو الواحد اجى ¢ ولکنه بعد على درحصتات 
متفاوتة فى مجاليه المحتلفة . ولذلك قال عن نفسه : « رقيم الدرحتات » ول 
يقل رفيع الدرجة » لانه هو المعبود في صورة كل ما يعبد ومن يعبد» 
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بدرحات يتفاوت فها العابدون . وأعظم محلی" يعبد فيه الق وأعلاه هو 
«اهوى» لانه أساس کل عبادة » والمعبودالحقبقي في کل‌صور ما يعيد. فلا بعید 
شیء الا با هوی » ولا يعبد هو إلا بذاته . ومن هنا وجب أن نميز بين الق في 
بر ره الذي لا نه إلا داف أ رالىق براقب الضور کرت الى 
لا يعمد إلا بواسطة سلطان امهوى على قلب العابد » ولذا قال : 
وحق الهوى ان افوی سيب الموى ولولا الپوی في القلب ما عبد الپوی 

يقسم بقدسية الهوى (الجتى) أن البوى الساري في جميع مراتب الوجود » 
المعبود في جمسع صوره » هو علة الب في جزئياته وأشكاله » وأنه لولا 
وجوده وتجلبه فى صور العسودات وفي قلوب العابدين ما عبد مءيود ولا وجد 
عابد . ويذكر الشخ في فتوحاته أنه شاهد الپوی في بعض مكاشفاته ظاهرا 
بالألوهمة قاعداً على عرشه “> وجميع عمدته حافون من حوله : ويقول « وما 
شاهدت معبوداً في الصور الكونية أعظم منه » . 

فالبوى إذن اسم آخر من أسماء الله » بل هو أعظم أسمائه . قال تعالى : 
«أفرأيت من اتخذ اله هواه وأضله الله على عل » ؟ بقول ابن عرلي أما أن الله 
أضله على عام معناه أنه حير العابدلبواه لظموره وتحليه في صور البوی و مراتبه» 
وذلك الإضلال مبني على عم من الله ( والمراد من الآية في الأصل على لم من 
العابد مواه ! ) بأسرار تحلماته في تلك الصور . فقد حير الله العارفين بككثرة 
تحلماته » وا محجوبين بالوقوف عندما عبدوا مع عامهم أن ما عبدوه ليس الا على 
الحقبقة » وان كانوا يحدون في بواطنهم ملا إلبه وتعظما له . 

والهوى معبود مطلق لا يعرف حدود الشرائع ولا يميز بين حلال وحرام : 
فقد برافق العايد واه ما بأمر به الشرع کمن بحب امرأته وکل ما هو حلال من 
من الرزق » وقد لا يوافق ما يأمر به الشرع کمن يتعلق هواه بما يملكه غيرهوكل 
ما هو حرام من الرزی . 

. » والعارف المكمّل من" رأى كل مسود محلی" للحق يعمد فبه‎ « )٩( 


۲۸4 — 


هده تلسحة لازمة عن کل ما تقدم © بل هی نشحه لازمة عن مذهب و حده 
الو حود وو هام من أركانه 7 إذا كان 9 ما ف الوحود محلى للحق وصوره 
من صو ره 6 وكان لكل موحدود وحهات وحه ص الحق ووحه 2 الق » و ادا 
كان فوق كل هذا كل موجود بعبد عبادة تأله أو عبادة تسخير » لزم أن كل 
مود محلى للحق بعہک فبه»وحل قولنا: «لامعسودمحق إلا الله»في مىدان الدين» 
عل / لا مور حود نحى إلا 1 4 5 مدا الممتافيزيةا ٤‏ و هذا العنی هو حجوهر 
الفلسفة الدينية فى مذهب ابن عربى . وقد وجدنا له صداه فى كثير من فقرات 


دقول : لقد صار قلي قابلا كل صورة فرعی لفزلان ودر لرهيارن 
وببت لأوثان وكعبة طائف وألواح توراة ومصحف قرآن 
آدن بدن الب أن توحوت ر کاشه فالدن دی و اعانی )١١‏ 


و قول : عقد الخلائى فى الاله عقاندا وأنا شهدت جح ما عقدوه 


فالعارف في نظره هو الذي نظر إلى الوحدة في الكثرة » ووضم الا لوهسة 
في موضعها : أي في الواحد السود في صور جميع الا هة العبودین . والجاهل 
هو الذي وضع الألوهية في صورة معموده الخاص» حجرأ کان‌آوشحر أو حموانا أو 
إنساناً . وهو مححوب عن حقيقة الوحدة» بل حقمقة التوحند کا سمبه أصحاب 
وحدة الوحود . و شذا قال:« أجعل الآلمة إلا واحداً إن هذا لشىء عحاب» ؟ 
فلم ينكر وحدة الآ هة بل تعحب منبها » لانه وقف مم کال وز ونسب 
الا لوسة الها . 


(۷) < فهم عاد الوقت » . 


)۱( ترجمان الأشواق ط , دررت ۱۳۱۲ ص ۳٩۹‏ - ۰) 


۹۰ 


الضمير هنا عائد على العارفين » وهم عاد الوقت ععنی أنهم يعبدون مجالي 
الق في كل وقت يظبر فبه ببعض صفاته . والحق دائم التجلي ودائم التحول 
٤‏ الصور ؛ فوم یعرفونه في هذه الصور ویعندونه فيها ؛ وهم بعالم ون يخ لا 
بعبدون من تاك الصور أعمانها » وإنما يعبدون الق فنپا . وهذه حال يسترها 
العارفون عن غيرهم لانیم أتباع الرسول » والرسول يحرم عليهم عبادة الصور 
لقصور آفپام العامة عن إدراك حقائقها» ويدعوم إلى عبادة إله واحد یعرف 
إجمالاً ولايشيبد. فب دو العارف في صورة اللکر لعبادة الحالي 
الوجودية » لأنه تابع في الظاهر للرسول والرسول ينكرها » ولآنه يخشى على 
العامة أن يعبدوا الصور لذاتها فیحصروا الحىفمها»وهومنزهعءن الحصر والتقيبد. 

هذا » وقد يكون الراد بالوقت الدهر » وهو أعظم مجالي الق واسم من 
أسمائه على حد قول الصوفية الذين بروون عن الني صلى الله عليه وس أنه قال : 
و لا تسوا الدهر فان الله هو الدهر » . فالعارفون عاد الوقت ذا المعندى 
ایض أي عاد الدهر الذي يتحدد في كل آن حامسلا صوراً جديدة من صور 


الوحود ۰ 


الفص افاس و المشر ون 

(۱) حكة قتل الابناء . 

أراد أن يفسر السر في قتل فرعون أبناء بني |سراشل عندما آخبره كهنة 
عصره أن هلا که سبکون على يد مولود منهم » فجاء بهذه الفكرة الغريبة التي 
شرحها في صدر هذا الفص . والظاهر - کا يبدو من شرح القاشاني - نبا 
فكرة أوحت ہا نظرية أفلوطين في الفدروضات ؛ وإن كانت بعدت كابير اعق 
مصدرها » وامتزجت بعناصر إسلامية لا صلة ها بمذهب أفلوط ين . ولكي 
نفهم ما يسميه « الحكة في قتل أبناء بني إسرائيل من أجل موسى » بحسن أن 
نلخص الآساس الفلسفي الذي تعتمد عليه هذه الفكرة » وهو ما أشرت إلبه 
و 

قد ذکرنا مراراً أن المؤلف بری أن الوجود حقيقة واحدة لا تعدد فما ولا 
تكثر » و فا تنعدد وتتکثر بحسب التعمنات والتجلمات الظاهرة فى الوحود . 

ونزيد هنا أن بعض هذه التعينات كلى” وبعضها جزني . فالكلية كالنعينات 
الجنسة والوعمة وكأمهات الأسماء الإهية » وال جزئىة كالأفراد غير التناهسة 
الندرجة تحت التعينات الكلية. والآولى تقتضي فيعام الارواح حقائق روحانية 
جردة » آوها العقل الأول السمی « أم الكتاب » و « القل الأعلى » و « النور 
المحمدي »:وهذا بنفصل بحسب التعتنات الر وحانية إلىالعقول السماوية والأرواح 
العلوية والملائكة الکروبتن وأرواح الكل من الأنبباء والأولباء . ثم تاذل 
مراتب التعينئات إلى تعين النفس الكلمة المساة باللوح احفوظ . وتتنزل ءراتب 
التعینات في هذه النفس الكلية أيضاً ثم بأتي بعد ذلك عام الثال» ثم عام العناصر 


بت ۲۷۹۲ - 


الذي هو آخر مراتب التنزلات . و کل متعين بالتعين الكلي من الحردات العقلمة 
والنفوس السماوية وأرواح الأنبباء الخ » يفيض على ما حته من التعینات الجزنية 
ويمده بالحماة ويديره ويتصرف فمه . 

فأرواح الأنبياء على هذا الرأي من التعينات الكلية . وأرواح أمهم بالنسية 
لبم هي بمثابة الاعوان والخدم . وموسی أحد هذه الأرواح المتعينة بالتعين 
الكلي . وأرواح الأبناء الذين فتلوا في زمان ولادته هي الأرواح التي تحت 
حبطة روحه » وفي حك خدمه وأعوانه . فاما أراد الله إظبار مومى على فرعون 
وقهره إياه » قضى بأن يقتل فرعون أبناء بني إسرائي ل لتنضم أرواحهم إلى 
روح موسی فيتقوى بها وتجتمع فيه خواصیا.فما تعلق الروح الموسوي ببدنه» 
تعاضدت تلك الارواح في إمداده بالحياة والقوة» و کل" ما هو مهنا من الکالات 
لتلك الأرواح الطاهرة . نما ولد موسى إلا وهو مجموع أرواح كثيرة توجبت 
إلمه وأقبلت نوه مهواها ومحمتها ونوريتها خادمة له.وقد كان أثرها فيه عظيما» 
نبا أرواح أطفال حديثي التكوين قربي العبد بريهم . وظاهر من هذا أرن 
المراد بالتعينات الكلية إنما هو المجالي الكلية للواحد الق التي نسبتها إلى المالي 
الجزئية أشبه شيء بنسبة الكلي المنطقي إلى جزئاته . والآنبباء والأولياء - 
أو بعبارة دی - أرواح الأنبياء والأولياء - بعض هذه الجالى . ولهذا قال مد 
۳ کلت نیا تا وآدم بين الماء والطين : أي تحلى الحى في دورق الروحسء 
الكلبة قبل خلق آدم . وقد ذك رتا أن من رأي ابن عربي أن الق هو المنجلي في 
صوره ة کل ميءَ سب استعداد تلك الصور » و لکنه متحل_ ف أكمل صوره في ة ی 
الانسان الکامل الذي يتمثل في طبقة الأنبباء والأولماء . وإذا كانت الأندداء من 
الحالي الكلبة للحتى » ومن أوائل الكلمات الإلببة (العقول الإلهبة)» أدر كنا لم 
ينسب ابن عربي حكة كل فص من فصوص كتابه إلى كلمة من كامات الرسل » 
كأنما يقصد بذلك أن روح كلفص والموحبي بالحكمة الواردة فبه ني من الآندياء 


۲۹۳ 


أو هو الق متحلاً في صورة ذلك الذي . 

و يكن قتل فرعون لابناء بني إسرائيل عن خطأ أو جل » بل کان‌عن عم 
إمي وتقدر ار » وإن كان ذرعون نفسه ل بشمر بذلك . 

(۲) « وأما حكمة إلقائه نيالتابوت ورميه فيالم”.. .الى قول‌سکننة الرب» . 

أشار الى أن المراد بالتابوت الجسم الانساني الذييطلةون عليه إممالناسوت» 
وبالم" العام الحاصل للنفس عن «لریق القوى البدنية» كقوةالنظر الفكري وقوى 
الحواس والقوة المتخملة وما الى ذلك من القوى التي هي 1لا تالمعرفة فيالانسان . 
وظاهر أن «موسى»هنا لوس ١!‏ مثالا للانسانالكامل الذي خلقه الله عی‌صورته» 
وأن کل ما يصدق عليه يصدقءلىغيرهمنالكاملين. فقد ألقاه الله في الم" »أي قذف 
بناسوته في محر العرفة لتحصل له الكمالات الالهيةالتييمتازيها الانسان عن غيرهمن 
صور الوجود الأخرى . والتابوت الانسافيالذيهوالجام أ کل الأجساءالعنصرية 
على الاطلاق » ولذلك كانأهلآ لأنيكون محل النفس‌الانسانبة التي تدبره»وحل" 
السکننة الالهمة . 

ويظبر أن ال ؤلف يشير بما ذكره عن السكينة الاهبةالتي وضعما اللهفيالتابوت 
الانسانی » ایی‌ماوردی القرآن ق,‌صورةالقرة عن قصة طالوت ,و الدی يعنينا هنا 
هو الآية التي ورد فيها ذكر التاددت وسكينة الرب “وهي الایةالوحمدةالتی اقترن 
اسم السكينة فيها باسم التابوت . قال تعالى: « وقال هم ندسپم ان آیة ملکه أن 
باتک التابوت فبه سكينة من ربك وبقمة ما ترك آل موسی وآل هرون تحمل 
الملائكة » ( البقرة - ۲۸۹ ) . ومعنى السكىنة اللغوي الطمأنينة والآمن» و پذا 
وردت آیات كثيرة في القرآن تقوله تعالى : « هو الذي أنزل السكينة في قلوب 
المؤمنين ليزدادوا [مانا مم إيانهم » . ولکن ليس هذا هو المعنى الذي برمي إليه 
ان عربي . وأغلب الظن أنه برمي إلى معنی آخر قردب‌من العنی الذي تفيدهكلمة 


ب ۲۹ - 


« سکننة » العبریةنیاستمیاها الديني والفلسفي عند اليهود . نعم لا إجماع بينمفكري 
السبود على رأي خاص في معنی « سكيلة » ولکنها تفيد بوجه عام‌معنیالضور 
الالهي بين بني إسراثيل . وقد تستعمل مرادفة امم الله نفسه وقد فهمّت' أيضا 
عمنی الواسطة بين الله والخلق وبمعنی‌روحالقدس وغير ذلك .وإذاصحماذكرهأبو 
البقاء في « كلياته » من أن كل سكينة في القرآن فپي‌طماننة إلا الق فيقصة طالوت 
فإنها شيء کان امرةله حناحان» ( الکلمات ص ۲۰۱ ) “كانت سكمنةالتابوت 
الانسانى شيئا ختلفا تماما عن سكينة تابوت طالوت 4لآنه لا يقصد بها إلا الناحية 
الالهية في الانسان ( أي اللاهوت ) » وهو الحضور الالهي الذي يفبمه السپود من 
كلمة ه سكينة » » أو هو الله نفسه . 

(۳) « كذلك تدبير ای الما لم “ماديرهإلا به أوبصورته... كتوق ف الولد 
على إيحاد الوالد » . 

بعد أن شرح كيف يتوقف تدبيرالنفس الانسانبة للددن على البدن ذاته ومافيه 
من قوى واستعدادات » قال كذلك يدير الق العالم . فا حتف نظ رولا يدير العام 
كتدبير فاعل حض لقابل محض » بل‌تدبیر العالم پالعالم : أي بظیرتدبیر هن العام 
فيا يري في العام نفسه من تدبیر بعضه بعضاً » وتوقف بعضه على بعض کتوقف 
وحود الولد على وحود الوالد » وتوقف المسددات على أسماءها » والشروطات على 
شروطها » والعلولات على عللها . 

كل أولئك أنواع من التدبير جاريةيالفعل في العال > وهي‌بعنها مایسمبه بالتدبير 
الامي . فالكاف في قوله : « کتوقف الولد على إبجادالوالد» ليست للتشسيه>لأنه 
لا بريد تشیبه تدبير الق للعالم بتوقف الولدعلى إبجاد والده له »و لكنهاللتمثيل 
فكل ما ذکره من توقف بعض أنواع الوجود على بعض وتأثر بعضه ببعض > 
إا هو أمثاة للتدبير الالمي في العالم > وهو لا يحري إلا في العاام وبواسطة 


- ۲۹۵ - 


العام نفسه . وطذا قال بعد أن ذکر الأمثلة السابقة : « وکل ذلك من العالم » 
وهو قدبير الق فيه ». وخلاصة القول‌آن الله لا يدير العام وهو يعيد عنه مخالف 
له » مستقل في وجوده عن وجوده » بل يدبره على أنه صورة وهو عين تلك 
الصورة . و کل ما يحري في العام بواسطة العام هو تدبيره . 


وأما المراد « بصورته » - أي صورة العام - فو الأسماء الإلهية المتجلية في 
جمم مراتب الوجود » لأنها صُورة الوجود الظاهرة والذات الإلهية باطنه . 
ومعنى تدبير الق العالم بواسطة الأسماء الالهية تحليه بها في أعبان الموجودات > 
وظبوره فما بحسب مقتضيات استعدادها > إذ العالم من حيث هو ظاهر الحق 
جموع هذه الأسماء الالمية . وفي هذا المعنى يقول ابن عربي « فا وصفناه ( أي 
العام ) بوصف إلا كنا نحن ذلك الوصف » . ویقول : « فنا وصل إلمنا من اسم 
آنسَمَّى به إلا وجدنا معنى ذلك الاسم وروحه في العام » . ولکن أي تدبير 
هذا الذي تقتضيه طبيعة الوجود وهي ثابتة مستقرة أزلاً لا تخضم إلا لجبريتها 
الصارمة ؟. 


)¢( « الا ساب والشروط والعلل » : 

يحمع هذه الا لفاظ الثلاثة معنی واحد » وهو أنها مقدمات يتبعها توال . 
ولکن لكل منها معنى خاص . فالسیب بالمءنى اللفوي اسم ل ىا یتوصل به إلى 
القصود» وهو في السريعة عبارة عا یکون طريةا للوصول إلى الحم من غير أن 
دؤثر فمه. ومعناه الفلسفي ما بوجد المسدّب وحوده فقط إذا كان تاما » وما 
يتوقف وجود المسدّب عليه » ولکن لا بوحد التب بوجوده فقط إذا كارن 
ناقصاً . والشرط ته لىق شيء بشيء محمث إذا وجد الأول وجد الثاني. وقيل هو 


ما يتوقف عله وحود الشيء ویکون خارحا عن ماهسته غير مۇش في وحوده ۰ 


ب ۲۹۲ - 


وأحيانا يفرقون بين السبب والشرط على أساس أن السيب هو ما إذا و جد 
وجد مسدّمه وإذا لم يوجد / يوجد مسبّبه» في حين أن الشرط هو ما إذا لم بوجد 
الشروط 6 و لکنه ادا و حد فقد بوحد وقد لا بوحد الشروط 0 وقد تستعمل 
من و حه : الأول آن المسدب بوحد عند وحود سلبه لا به » فى حبن 1 ال معلول 
شيء لازم عن العلة ذاتها . الثاني أن معلول العلة يحصل عنها مباشرة وبغير 
و اسطة » في حين أن الستّب لا محصل عن سيه مباشرة ۰ 

(ه) « فکما أنه ليس شيء من العالم الا وهو دسح حمده» كذلك ليس شيء 
من العام إلا وهو مسر لهذا الانسان » . 

كل شيء في الوجود يسبّح الق لانه يعلن صفة من صفاته » أو يظهر إسما 
من أسمائه . وفي ذلك إفصاح عن الکمالات الإهية » وهذا أعلى مراتب التسبيح 
والتقديس . وليس هذا التسببح نطة) باللسان » ولکنه تسسح أحوال الكائنات 
التي تعر عن مکنونات آسرارها» کا أنه لیس المسسّح بالمد سوى المسّح حمده: 
أي أن « الكل » ألسنة ثناء على « الكل » . وف هذا العنى قال ابن عربي في 

فمحمدني 7 وسدنی وا دی ناه 

ولکن أكمل الکائنات تسسحا للحق هو أكثر ما إظباراً لکیالاته وهو 
الانسان: ذلك الکون الجامع في نفسه حقائى الوجود من أعلاه إلى أسفله» وذلك 
اختصر الشريف الذي تنعكس على مرآته صورة احضرة الاههية باما . ولاس 
تسخير ما في السموات والأرض للانسان في قوله تعالى : « وسخر لکم ما في 
السمواتوما فيالأرض جميعا منه» سوىإظهار جمسع حقائق الوجود فيالانسان. 


وهي‌مسخرة له : لا ەى خضوعما له »بل بوحودها فبهمعناها وحقىقتما. وهذا سر 


- ۲۹۷ - 


قوله تعالى « وعلم آدم الأسعاء كلها ¢“ أي اودع قه سر میم الا میاء الإهية 
الى هی مظاهر الوحود ۰ 
والعالم عالمان : عال أ كبر » وهذا مسبحالق عفرداته بالعنی الذي شر حناه » 
وعالم أصغر وهو الإنسان . وهذا بسح الق محملته بنفس المعنى » ويسبحه على 
وجه لا يتهبأ لخلوق آخر حتى لملائكة . ولذلكقالالمؤلففي الفص الأول مشيرا 
)١(‏ « فان الامر في نفسه لا غاية له يوقف عندها » . 


بعد أن ذكر أن إلقاء مومى فيالتابوت و إلقاء التابوت فيالم” بدلان‌فی‌ظاهر ها 
على الملاك »وهما في الباطن عين الحياة القيقية التي هي حياة العلم؛ وبعد أنقارن 
بين الأموات باهل والأحماء بالعلم المشار إليهها في قوله تعالى : « أومن كان میت 
فاحنیناه و حعلنا له ۳ 1 الخ ائ إلىالقولبأنه لا كان الامر ففنفسه » ی مر 
الوحود لاغاية له وقف عندها » كان مال المجيع إلى لضلال والحيرة . ولکن 
الحيرة حيرتان : حيرة الجول وحيرة العم . وهي بالمعنى الأول عرادفة للضلال > 
والعنی الثانى مرادفه للهدی . وقد حرت عادة الف باستعمال لفظى الحيرة 
والضلال على سدمل الترادف » ولکنه يفرق بدنهها فی‌هذه‌الفقرة لآنهيءر”ف اشدی 
القابل لاضلال رنه الاهتداء إلى الميرة . واا حمل الاهتداء إلى الحيرة عين 
اهداية 6 لان الميرة الي هي تتمحةالعل إغا محصل من شمود وحوه التحلمات ال مبة 
المتكثرة الميرة للعقول والأوهام » وذلك عين المداية . 

60 0 كذلك ودود الحق كانت الكثرة له وتعداد الأسماء o‏ إلى قوله مع 
الا,حدية المعقولة » . 

أي كا تعددت أزواج النمات الخارج من الأرض بعداهتزازها ونموها و انتباعا 
کا قال تعالى « وترى الأرض هامدة فإذا أنزلناعلهاالماء اهتزتوربت وأنبتت من 


(re) 
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كل زوج پسج » ۱۱ » كذلك تعددت مظاهرالكثرةفي الواحدالحق بتعددالأسماء 
التي تقتضمها آعمان المکنات الظاهرة بها » وهي في الحقيقة عين واحدة لا کثرة 
فيها . فالأرض وما يخرج متها من آلوان النبات رمز للعالم » والماء الذي بدفع بها 
إلى الاهتزاز والنمو والإنباترمز مدا الحماة في الوجود. فالأرض واحدةبالحقيقة» 
كثيرة بالظاهر الخارجة عنما كذلك الق » واحد بالحقمقة » كثير بالمظاهر . 
وهذا معنى قوله « فثدت به ويخالقه أحدية الكثرة » : أي ثبت بالعالم والحق 
الذي هو خالق المالم أن الكثرة الوجودية الظاهرة واحدة بالحقيقة . وهو لابرید 
بامخالی هنا إلا الذات الإلهمة من -حمث هي » لا الذات الإلهيةالمتصفة بالخلق » إذ 
لا خلق ولا خلوق ولا خالق على الحقبقة في مذهبه . وقد قرأت النص‌هکذا : 
د فددت به ومخالقه أحدية الكثرة ». وهو ماورد في احطوطات الق رحعت 
إلا فما عدا كامة « يخالقه » التي وردت فى إحدى اخطوطات «تخالفت» وق 
الأخرى «محالمه» من غير نقط . ولكن القاشاني( ص ۰۳) ) بقرأ الفقرةهكذا 
« فكنيت به » وخالفه أ الکثرة». آي فثشت الأسماءالإلحمة پالعالم »و هذه 
الاثندنية مخالفة لأحدية الكثرة التي هي له لذاته. فكأن هناكمشابهة بين ائنينة 
الحق و الق وزوجبة النباتات المشار الما من قبل . أما بالي ( شرح الفصوص 
ص ۳۹۱ ) فىقرژها « فذئنشت به ويخالقه أحدية الكثرة ». ويقرؤها القبصري 
( ص 74؟ ) « فثبت به وخالقه أحدية الكثرة » : وشرح ذلك بقوله « أي 
فثبت بالعالموالحى الذي هو خالقه : أي بهذا الموضوع: أحدية الكثرة کا مر في 
الفص الإ ماعيلي أن مسمى الله أحدي” بالذات کل" بالأسماء والصفات وصحف 
بعض الشارحين قوله خالقه فقرأ يخالفه من الخلاف وهو خطأ » . 

(۸) « فقبضه طاهراً مطبراً ليس فيه شيءمنالخبث لآنه فيقبضه عند إهانه» . 

من أهم المسائل التي أنكرها السامون على ابن عربي أشد الإنكار و کفروه بها 


)١(‏ سورة احج اء 
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قوله بصدق إعان فرعون وحاته من عذاب الآخرة » لأنه بذلك قد تحدى كل 
ماورد في القرآن من ال یات الخاصة بکفر فرعون وادعاثه الألوهبة » وما اعد 
له ولا له من صذوف العذاب في الاخرة . ولکننا قد رأينا أن لابن عربي آسلوبه 
الخاص في التأویل والإشارة » وأنه بالرغ من استشماده بنصوص القرآن الواردة 
في حق الأندباء أو غيرهم » واستقصائه لبذه الآيات » يؤول معانيها با بشاء » 
وبرمز بألفاظها إلى مايريد . وقد رأينا أنه رمز بتابوت موسى إلى الجسم 
الانساني » وبالم" الذي آلقي فبه موسى إلى بحر المعرفة » وبموسى نفسه إلى 
الانسارى الکامل أو أحد التصمنات الكلمة الالببة . وهو هنا يرمز بفرعون 
إلى النفس الانسانية الشهوانية مثلة في أقوى صورها . فان فرعون کات مثالاً 
للمصیان والكفر والطفیان والادعاء والكبرياء » ولكنه مع ذلك ثل في نظر 
ان عربي » وفي نظر الحلا ”ج من قبله » دورالفتوة والبطولة : لأنه م يفمل مافعل 
في نظرهما إلا تلبية للامر الالمي التكويني الذي مخضم له کل ما في الوجود »وان 
خالف عمصته الآمر التكليفي . فهي طاعة في صورة معصية » ونحاة في صورة 
هلاك . 

ولا يعنينا تفصمل ما أورده ان عرلى عن إعان فرعون أثناء غرقه من أن 
الله قبضه ساعة توبته وإسلامه > ا الإسلام حلب“ ما قبل اوردقي 
الحديث » والتوبة تحنب ماقبلها ؛ ولا دفاعه عن إيمان فرعون بأنه بالفمل 
نطق بإعانه في فوله : « آمنت أنه لا إله إلاالذي آمنت به بنو إسرائيل وأنا من 
المسامين » . ولم برد نص في القرآن بعدم قول إيمانه هذا . لایعنینا كل ذلك > 
فإن مثل هذه التفاصل يوردها لتدعم الفكرة الأساسية في مذهبه » وهي أنه 
لا واب ولا عقاب على ما بصدر من العماد من أعمال أو يعتقدونه من عقائد . 
وإِنما النعم المقم إِنما هو في معرفة العبد حققة نفسه ومنزلتها من الوجود العام » 
وشقاء العباد نا هو في غفلتهم عن هذه الحقيقة . ولکن لا خلود في النار - نار 
الحجاب هذه -لأن هذه الحقيقة لا بد أن تتجلى للعبد بعد خلاصه من قمود 
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صورته البدنية ورجوعه الى الحق . وقد شرحناذلك بالتفصيل في مواضع كثيرة 
من هذه التعليقات ( راجم مثلا التعليق الحادي عشر من الفص الإساعيلي ) . 
وإذا كان الأمر على هذا النحو فنفس كل إنسان فرعوننه » لأنا مصدر 
ولهذا وسعتما الر حمة الا فة الق وسعت کل شيء ۰ 
() « كذلك عل الشرائع كنا قال تعالى : لكل جعلنا منک شرعة ومنهاجاً: 
أي طرقاً : ومنهاجاً أي من تلك الطريقة حاء » . 


أي كنا حرم الله على موسى أن برضم من ثديغير ثدي أمه - وكانامتناعه 
عن الرضاع عن عل ذوقي وإفام من الله - کذلك وهبه الله عماً ذوقياً محضقة 
الشرانع وأوقفه على مرها ۰ ولكنه يكني بأم هو سی عن الأصل الدي احدر 
منه » وهو الق الذي ظهر موسی بصورته . ولهذا قال فما بعد « فأمه على 
الحقبقة من أرضعته لا من ولدته » . وقال قبل ذلك: « فکان هذا القول اشارة 
إلى الاصل الذي منه‌جاء » فموغذاؤه كناأن فرع الشحرة لایتفذی الا من أصل». 
فأم موسی اذن هي الاصل‌الذي غذاه بالوجود »وهذا الأصل هو الق .و کذلك 
كى بلبن أم موسی عن صورة العم الامي » وهذا مطرد في جسم کتاباته » 
استنادا الى آثر بروونه من أن الني صلى الله عليه وسم رأى في منامه بوما أنه 
یشرب لبنا فا ول اللبن بالعم . فکان الذي حرم على موسى لم يكن في الحقيقة 
لبن الراضع » بل السرائع والاعتقادات الدينية التي اعتنقها من سبقه أوعاصره» 
وهي الشرائم‌التي یکفتربه‌ضهابه‌ضآویلمن بعضها بعضا»والتي تحل حراماً أو تحرم 
حلالاً » لآن ال قد کشف له عن القنزنية القة - وهی شربعة وحدة الوجود 
في نظر ان عربي - الق لا تمرف حلالاً » ولا حراماً » وانغا تمرف أن کل فعل 
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وكل اعتقاد مرضي فينظر ای ( راجم الفصالاساع.ل التعلدى الرابع ). 
وهو يصل الى هذه النتمجة عن طريقين : الأول بالتحائه الى فکرته فما 
يسميه « الخلقالجديد » والمانيبتأويله آية « لکل‌حملنامنکم شرعة ومنهاجاً». 
فبو بری أن الق الظاهر في كل لحظة في صورة حديدة من صور الوجود » 
دظبر كذلك ف كل آن في صورة جديدة من صور العتقدات . فالخلق دائم 
التجدد في مسرح الوجود » والحق دائم التحدد في مسرحالعتقدات . واذنايس 
بين المعتقدات الدينية الحتلفة خلاف إلا في الصورة . أما في نفس الأمر فكلا 
مظاهر متجددة لحقيقة واحدة وشريعة واحدة . وما كان حلالاً في شرع ما 
لایکون حراماً في شرع آخر الا في الصورة . وی الحقيقة ليس هذا عين ذاك» 
لان الامر في خلق جدید » ولا تکرار في الوجود . ويظهر أن كلامه في الحلال 
والحرام هنا منصب على الاعتقادات دون المعاملات . وأما الاية > فما لم يستقم 
له ظاهرها » عمد الى طريقة في تفسيرها لاتبررها آسالسب اللغة ولا رتضبا 
الذوق . فقال : « لكل جعلنامنكم شرعة ومنهاجا» معناه لكل جعلنامتكم 
شريعة واحدة مها اختلفت أسالمبها وصورها» « ومنهاجا»أي ومنهذهالشريعة 
حاء شرعک . فقسم كلمة منهاجاً - أي طرية] ‏ الى کلمتین : منها-آي‌من هذه 


الشردمة - جا : أى حاء . 


وقد يفهم تفسبره للآية بمعنى آخر على أنه تفسير للوجود لا لشرائم . أي 
بمعنى أن المراد بالشمريعة الطريق > وهو الطريق الامم الذي ذكره في افتتاح 
الکتاب ( الفصوص ) - طريق الوجود العام وهو الق . ومنها جاء أي جاء 
كل منکم » كما بأتي فرع الشجرة من أصلها » وهو التشبيه الذي ذكره . 
فیکون معنی الاية : لكل منكم جعل الله لهدطريقاو احداً يسير فيه طریق الوجود 
الواحد الق » ومن هذا الطريق حاء . وهذا المعنى قد دبرره مذهب الم لف > 
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ولکنه لايتفق وروح النص الوارد فيه في هذا الفص . 

(۱۰) « ونجاه الله من غ التابوت فخرق ظلمة الطبيعة با أعطاه الله منالعم 
الإلحي ... الى قوله وباطنه نجاة » . 
بنور العلم الالهي الذي أعطاه الله ناه . وذلك العلم لدني” كعلم اضر الذي 
اقترنت قصته في القرآن بقصة موسى » وقال الله في حقه « فوجدا عبداً من 
عمادنا اتدناه رحمة من عندنا وعلّمناه من لدنا عاما » ( الكيف اة ۵ ) . وهنا 
وجه شبه بين سيرة موسى وسيرة الخضر بحسب مايفهم ابن عربي » وان م 
يشعر أحدها بذلك . فقد قتل موسى الغلام القبطي لأمر م درك حكمته 
فحاء الخضر فقتل هو الآخر غلاماً وقال « مافعلته عن أمري » » يشير يذلك 
الى أن قتله الغلام وقتل موسى غلامه لم يكونا إلا عن أمر هي باطني وت ل 
بشعرا به . ثم ان الخضر.خرق سفينة القوم المسا كين الذين كانوا يعملون في البحر 
وهذا عمل ظاهره هلاكوباطنه نحاة » وهو يقابلفي قصة موسی القاءه يالتابوت 
ثم إلقاء التابوتني الم" » فإنه عمل ظاهره هلاك وباطنه نجاة ورحمة كا قدمنا . 

(۱۱) « واغا فعلت به أمه ذلك خوفا من يد الغاصب فرعون نت بذيحه 
. 

قرأتثها صبراً بالصاد المهملة والباء »من قوهم قنتل صبراً » أي حنس‌ورمي 
وعذاب حتی مات . وهذا يتفق مع روح النص وسائر القصة » وبه أخذ عبد 
الرحمن جامي الذي يعتبر قراءة ضَّسْراً تحريفاً . أما القاشاني والقبصري فبقرآنها 
ضيراً من ضاره الأمريضيره ويضوره ضوراً وضيراً أيضره:أيخوفا أن بذحه 

(۱۲) « فإنالحركة أبداً انماهي حسّية »ويحجب الناظر فبا بأسباب أخر». 
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انتقل من الکلام في فرار مر سى بعد قتله الغلام ووصفه ذلك الفرار بأنه حركة 
دفعه لپا حبه النجاة من القتل » إلى الکلام عن الحركة عموماً . ور أيه أن الحركة 
في جمسم مظاهرها مبعثها الب » ون خفي هذا المعنى عن الباحثين في ماهيتها 
لاشتغاهم بالنظر في أسباب أخرى غير الب يتومون أا أصلالحركة. الحركة في 
نظره رمز للحباة والوجود » والسككون رمز لاموت والعدم . وکل حركة » وکل 
مظبر من مظاهر الوجود » ببعث عليه اب الساري في جيم الأشياء “الظاهر ني 
جميع الصور . بل الحب هو سم الخلق وعلته . وأعني بالخلق هنا ما يعنيه ابن 
عربي نفسه من أنه ظهور الق بي صور أعبان المکنات وتحليه فمپا . قال تعالى 
في حديث قدمي برويه الصوفية « كنت کنزا مخضا فاحدت أن أعرف فخلقت 
الق فبه عرفوني » . فحب ظ.ور الق في صور الوجود » وحبه في أن يعرف 
نفسه بنفسه في مرایا المکنات ؛ کا بشاهد الانسان صورته في اارآة فمدرك منها 
معنى غير الذي يدر كه من نفس من غير وجود هذه الصورة : ذلك الحب هوعلة 
خلق العالم » وهو الاساس القدني الذي يقوم عليه الوجود »فإنه يتخلل كلذرة 
من ذرات العام » ویدفم بکل ذيء الى الظبور بالصورة التي هو علمها . 

ذلك الب الذي‌هوممداً الوجود و أصل‌کلموجود » هوبسنه‌نی نظر الصوفبة 
السدمل الوحمد لعرفة الله والتحنق بالوحدة الذاتنة معه . وهو في نظر ابنعربى 
أصل جمم الاعتقادات والعبادات کا أسلفنا . ( راجم‌التعلیقین الخامس والسادس 
من الفص السابق ) . وقد كان الب عند الصوفية دائماروحالحماة الدينية ومصدر 
جذبتهم الى الحق وشهودهم باه وأساس نظريتهم في الأخلاق والمعرفة . 

(۱۳) « وعلمه تعالى بنفسه من حبث هو غني عن المالین هو له ... الىقوله 
للکال فافهم » . 


للحت نوعان من العم : عم پذاته من حبث هو في ذاته » وهذا العلل قد‌قدم 


هو 


الذات . وهو للحق دون غيره من حدث هو جوهرأز لي جرد عن جمسع الاضافات 
والنسب الى الوجود الظاهري . وهذا معنى قوله تعالى « إنه غني‌عن‌المالین . 
وعم له بذاته ولکن في صور أعبان الممكنات » وهو العل‌احادث الشار إليه في 
قوله تعالى « حت نعم » . ويستوي فبه آن‌نقول‌انه علاق‌بذاته في صورآعبان 
المکنات » أو عل أعبان المکنات به من حبث هوظاهرفيما . ولا يتم كالالعم 
إلا بالاثنين معاء کا لم يتم کال‌الوجود بالوجود الأزلي وحده » ولابالوجودالحادث 
الذي هو وجود العام وحده » وإغا تم بالاثنين جميعا. فبناموازاة تامة بينالوجود 
الأزلي والعلم الأزلي والوجود الحادث والعم الحادث : وهمافيكل من الحالتين وجهان 
لحقيقة واحدة. و لس‌حدوث العام ودود همن بعدعدم ولاخلقه فيزمان معين » 
واعا حدوثه ‏ كما يقول ابن عربي - هو ظہور بءضه لده‌ض وظربور الق انفسه 
في صور العالم . 

)۱٤(‏ « فكان الذوف مشپودا له با وقع من قتله القبطي » وتضمن الخوف 
حب النحاة من القتل » . 

أي فكان خوف موسى مشبوداً له » بمعنى أنه ادر که إدرا کا مباشر آلانه 
قتل القبطي . ولكن هذا الخوف لم يككنالباعث له على الفرار إلا في الصورة أمافي 
الحقمقة فإن الباعث كان حب موسىالنجاةمن القتل. كذلك الحال في 0 
عن الانسانمن الأفعال و کل مابظپرفی الوجود من ظواهر ماسبب قريب مدرك 
مباشرة بالحس أو بالعقل » وسيب بعيد غير مدرك بالحس ولا بالعقل ادرا کا" 
مباشراً . والسبب البعيد في حدوث أي شيء هو الب کا أسلفنا . وقد كارن 
السبب" الحقبقي في فرارموسى . ولکنه لم يدركه »لأنموسى وغيره من الناس 
المايعنو نبالأسباب القريبة لقربها ووضوحماواتصاهاالمباشر بايعود علبپم من نفع أو 
يلحقهم من ضر ر .ثم انه افر "ی بين السسب القريب والس بالبعي د كماد كرنامشل للنسمة 
بينهما بالنسبةبين الجسم والروح .فالجسم هو الجزء الظاهرا محسو سالدي تنسبالبه 


۳۵ 


أفعال الانسان في الصورة » والروح هو الجزء الباطن غير امحسوس المدير للحسم 
الفاعل على الحقيقة لكل مايصدر عن الانسان من أفعال . 

(۱۵) « ولو کان‌موسی عالاً بذلك ا قالله اضر « مام تحط به خبراً». 
أي أفي على عم ۸ محصل لك عن ذوق » كما أنت على عل لا أعامه أنا » . 

بظور من عدم ما 59 ابن عر ی من قصة موسی ۳ الخضر ¢ والطريقة 
الخاصة التى خرج بها الآيات الواردةعنه) في سورة الکرف > أنه بستعمل‌الاسمین 
رف لصاحي نوعين من العم :العم الظاهر الذي 1 به الانساء الى ا وهوعلم 
الشمرائم . والعلم الباطن الذي يعامه الأولماء وهو علم الحقبقة . يقول القاشانی 
( شرح الفصوص ص 4۱۲ ) : «اعلم أن اضر عليه السلام صورة اسم الله 
الباطن » ومقامه مقام الروح » وله الولاية والغسب وأسرار القدر » وعلومالهوية 
والأنمة والعلوم اللدنة ... وأما موسى عليه السلام فبو صورة امم الله الظاهر 
قصراً على موسى والضر» و لکنه‌موازنة دین‌مطلی رسول و مطلقولي. وقداعتبر 
الصوفیةدام]» كماتدل علی‌ذلك‌عبارة القاشاني» تل كالشخصية الا سطورية الغريبةالتي 
بسمونها « اضر » من أقطابهم » ونظروا اليه نظرة خاصة من ناحبة عاسه 
اللدني الباطن » لانپم اعتبروه القصود « بالعيد الصالح » الذي قال الله فيه 
« وعلتمناه من لدنثًا عاماً » . وقد سدتى أن ذكرنا أن ابن عرلى دعد کل ني 
وکل رسول ول ل لأن الولاية عنصر مشترك بين الكلاثة ما : أي أن کل نی 
وكل رسول له مرتبة الولاية ولا » ثم يضاف إلمها مرتبة النموة اذا كان نبا 
ومرتمة الرسالة اذا كان رسولاً . ولكن الفرق بين الولى والرسول أو النى أن 
الولي يعلم العلم الساطنو بدر له أنه یعلمه » فيحين أن الى والرسول يعامانه ولكنها 
لا بدرکان أنها يعامانه . وهناك فرق آخر » وهو أن الرسول يعلم عم الظاهر 


مس 


الخاص بشرعه الذي أرسل به » وهذا لایمامه الول . ومن هذا كان من واجب 
اولي أن يتبع رسول وقته فیا يأقي به شرعه من الأحكام » وان کان يف مہا على 
النحو الذي نقتضه عامه الماطن . أما أن الرسول يعلم العلم الباطن ¢ فدامله أنه 
معصوم من الخطأ » لآن الله بوه أفعاله حسث بكاء کی عه هنا كان مظير 
هذه الأفعال . ولهذا نه الخضر موسى إلى باطن أفعاله يما قام به هو نفسه من 
الأفعال التي يدل ظاهرها على الاك دون باطنها . ثم شرح له الحكمة في كل 
منها ليظبر له مقافه في الولاية » وليبين له الفرق بين العلم الذوقي الباطن » 
وعلم الظاهر . 

والسر فى أن الرسول يعمد دام إلى اسان الظاهر ولا يدرك غيره » أنه 
مكلف نم رسالته إلى قوم فبوم الخاصة والعامة. و کلاها يفم لسان الظاهر 
وإن انفرد الخاصة بأنهم يفبمون ما يفيمه العامة وزيادة . فخوفا من أن تقبلبل 
أفكار العامة وتزل أقدامهم إذا هم عدلوا عن الظاهر وخاضوا في أسرار باطن 
لشرع » خوطبوا بهذه الطريقة الخاصة ول يكلفوا فوق ما دطيقون . أما الخاصة 
من أهل الأذواقفيغوصون » كا بقول »على دررالحكم ويعرفون مراد اللهالحقيقي 
من الاحكام ۱ 

هذه لاشك نغمة إسماعملية دخلت التصوف منذ بدأ الصوفية ببحئون فى 
الشريعة والحقيقة والطريقة ) وهو موضوع بعقد له القشبري فصلا خاصا فى 
في رسالته ۲۱۱ . وعن هذا الطريق وصل الصوفية إلى نتائج كان لما أكبر الأثر في 
تشكيل مذهبهم وصبغه بصبغة روحبة خاصةميزتهم في ميدان العقائد عن فرق 
المتكلمين » وف مدان المعاملات عن الفقپاء . 

)١15(‏ « فوهب لي حکما » بريد الخلافة » و « حعلنی من المرسلين » بريد 
الرساله » ۱ ١‏ 

بستعمل‌ان عربيعادة كامة «الخلمفة » للدلالة على الانسان الکامل الذي يظهر 


۷ ۳ الرسالة ص‎ )١( 


— الى — 


في أعلى درجاته في صور الأنياء والرسل والأولماء . وكل” من هؤلاء خلفة الله 
عن أنه الصورة الجامعة المثلة للکال الاي في عالم الظاهر .ولکنه يفرق بعد 
ذلك بين أنواع الخلافة وما يصحبها من وظائف أخرى أو صفات تكو ن للانسان 
الکامل . فمن الخلافة الخلافة العامة »وهي‌القدر الشترلبین‌الانساء والرسل والأولباء 
وكأنه بردد بذلك الولابة بالمءنى الذی شر حناه فى التعلق السابق : فان هؤلاء 
جميعا يتفقونفي انهم یعامون عم الباطن ی هذه الحقيقة أم إيدركوها» 
ويأخذونه عن الخليفة الحقيقي الذي هو أصل علم الباطن ومنبعه » وهو الروح 
المحمدي أو الحقيقة الحمدية الظاهرةعلى الدوام في صور الانساء والرسلوالأولباء 
آما أنهم خلفاء الله » فمعناء أنهم أ كمل مجالي ای بين الخلق . ومن الخلافة خلافة 
التشريع » وهي خلافة الانساء الذين أرسلهم الله إلى الناس . وهؤلاء يحمعون 
بين العلم الباطن الذي هو لهم من حمث كونهم خلفاء وأولماء ؛ وبين العلم الظاهر 
الذي هو علم اشرائم . ولذلك يسمبهم بالخلفاء الرسل . ومن هذا الصئف الأخير 
من أعطاهم الله صفة الحكم والنلك والدفاع عن رسالتهم بالسيف . ومن هؤلاء 
موسى في نظر المؤلف » وان كان ني مثل داود أو مد أحق هذه الأوصاف 
من موسی . 

أما قوله في النص « فالليفة صاحب الس.ف والعزل والولاية » فإنه لا جثل 
على وجه التحقيق نظريته العامة في الخلافة » كما شرحبا في الفص الأول على 
الأقل . فإنه هنالك يعد الانسان من حمث هو إنسان » والانسان الكامل بوجه 
خاص ( مثلا في صورة آدم ) خليفة الله في أرضه . ويستعمل في مواضم أخرى 
( الفص السابع عشم مثلاً ) كلمة الخلافة مرادفة لكلمة الولاية بمعناها الواسع 
الدی شرحناه . 

(۱۷) « وأما حکمة سؤال فرعون عن الاهية الإهية فلم يكن عن جل 
واعا كان عن اختبار » . 

سأل‌فرعون موسى في معرض الحاجة والجدل فقال«وما رب العالمين»( الشعراء 


— ۳A — 


آئة ۲۳ ) .والسؤال « ما »سال عن الاهة » فكأنه بذلك‌آراد أن بظهرموسى 
أمام قومه بمظر العجز : لأن السؤال عن الماهية الإهة لا جواب له كما سيتضح 
فما بعد . وم تخف على فرعون الحقيقة :أي أنه لم يكن يحبل أن الله لایستألعن 
ماهيتهلأنه لايمكن وضعتعر یف له ولكنهأراد إحراجموسى واختبارهاعر فةصدق 
دعواه . لذلك سال هذا الؤال » وهو سوال إهام » لدظپر للحاضرين من قومه 
ما انطوت عليه نفسه من |براد مثل هذا السوال » آعني إظبار عحز موسی . 
والسژال الذي سأله فرعون حتمل إجابتين : الأولى أن دقول موسی إن الاهمة 
الإلهمة لاتتعرف » والثانسة أن بقول كما قال « رب السموات والارض وما بننهبا 
إن كنتم موقنين » . وفي کلتا الحالتين یستطسم فرعون أن يظهر لقومه أرن 
موسى ل حب »> فيككون في ذلك انتصاره عليه . هذه هي خلاصة المسألة كما 
بسطپا المؤلف .و مراده منها أن يظهر أن الحقمقة الإلهسة بسبطة لا تقبل 
التعريف » وأن كل ما بقمل التعريف مركب من الجنس والفصل كما 
نقول في « الإنسان » إنه « الحدوان الثاطق » »2 فندخله فى جذسه القريب 
- الحموان - ومّيزه عن غبره من الأنواع الأخرئ ارك 7 في ذلك الجنس 
بأن نضيف إلى الجن سالفصل الذوعي الذي هو «الناطق » . والحقيقة الإلهيةلاجذس 
لها » إذ لا يشترك ممپا غيرها في حققتها» وإذن فلا تعريف لها . فلم ببق إلا أن 
یعرف الق بمثل ما عرأفه به موسى : أي بإظهار لوازمه البدّنة وهي العام . 
ولذلك قال : « رب السموات والآرض وما بینهما » » أي الظاهر أثره 
في السموات - وهي كل ماعلا - والأرض » وهي كل ما سفل > وما بينها: 
أي ما كان وسطابين العلو والسفلوهو عالامثال. وبذلك حصر جبمالوجودات 
الروحمة والمادية . وقال فما بعد « رب المشرق والمغرب وما بيني » للدلالة على 
ماظهروما بطن من أنواعالوجود .فم تككن إجابة موسى إجابة عن ماهية الذات 
الإلهية»بل عن هذه الذات من حيث ماظهرت به» أو ظبرت فيه»منصور العالم. 


— ٣۰١۹ 


ول يأت موسى بدبان قيةة الح على نحو ما يتوقم أهل الذظروالمنطتى > وإغاأبان 
هذه الحقبقة على نحو ما يفهمه أهل الحق . والسؤال عن الاهمة سوال عن الحقيقة » 
ولیس من اللازم أن مزلا تخضم ماهيته لتعريف أهل النظر يكون لا حقيقة له . 
(۱۸) 1 فقال رب المشرق والمغرب ¢ فحاء عا دظهر و دستر ¢ وهو الظاهر 
والماطن . وما بینها : وهو قوله « بکل شيء علم » . « إن کنم تعقلون » . 
مزج آيثين حتلفين وفسر احداها الخو تسار | لا ببرره إلا حرصه على 
استخراج فكرة وحدة الوجود من القرآن مهما يكن الثمن . والآية الأولى هي 
والغرب وما بینها إن کنم تعقلون»والثانية هي‌قوله تعالی« وهو الظاهروالباطن 
وهو كل شيء علم 6 . والراد پالشرق في نظر ان عرلي کل ما ظهر من‌الوحود » 
وبالمغرب كل ما خفي » وبا بينه) » ما هو بين الخفاء والظمور . فكا قالف الاية 
السادقة إن الله هو 2 رب السموات لار وها دلسپ| 4 ععی أنه ااظاهر ق‌صور 
بیع مر اتب الوحود عالمها ومافلها ¢ قال هذا انه رب اشری والمغرب وما 
بنا »: أي الظاهر في صورالوجودظاهرهاوخفيها . وقد قال في الأولى « إن کنم 
موقنين»أي أصحاب عم يقيني» وهو الذي يسميهعلم الکشف والوجود . وقالفي 
الثانية « إن كنم تعقلون» أي أصحاب عقل وتقبيد (لأنه يفوم العقل من عقّل" بمعنىقيد ) . 
فكأن الآية الأولى تعطى إطلاق الق >وهوما بقول به أهل الکشف . والثانية 
تعطي تقسده ¢ وهو ما دقول به أهل العقل 1 ولكني لا أرى فرقاً دين الآيتين من 
حيث دلالته) على الإطلاق والتقسيد» فکاتاها تصلحلاتصلحله الأخرى. أماالفرق 
الحق.قي فبين أن يقال إن ذات الق منزهة عن كل تعريف و کل تحديد» وفيهذا 
شم الإطلاق > وان هال هرت السموات: والآرض © او رتا لسر قو لفرت 


معنى أنه الظاهر في السموات والأرض وفيا شرق والمغرب» وفيهذامعنىالتحديد. 


تس ۳۱۰ 


آما قوله « وهو قوله بکل شيء علم » : فمعناه افو ورت ی و و امن 
وما بینهپا » يشبه قوله « وهو بکل ثيء علم»:لنعلمه حيط بكلثيء» والثنيء 
بشمل الظاهر والباطن من الموجودات » وهو ما أشار البه بالمسرق والمغرب . 

آما « أهل الکشف والوجود » فهم العارفون أهل الذوق . وقد سماهم أهل 
وجود اما بمعنى أنهم يعرفون الوجود الظاهر الذي هو العام الخارجي الى جانب 
ما يكشف لهم من أسرارالغيب . فهم أهل كشف ووجود أي أهل معرفة ذوقية 
يحقائق الأشباء » وأهل عل بالعالمالظاهر . وإما أن یکون معن ىالوجوده وجود 
الق أي معرفته . فهم أهل كشف ووجود أي فبهم القوة عى كشف الحقائق 
ومعرفة الله . وللصوفية « حال » يسمونها « الوجود » > وهي حال تعقب حال 
الوجد . ففي الوجد يكون الصوفي فاا عن نفسه » وف« الوحود»یکون ف حالة 
بقاء مع ربه »أي حالة شعور بالحق لايفرق فيه بين ذاتهالمدركة والموضوعالمدرك. 
وفي هذه الحاليقولالصوفي إنه وَج ا حى وهي الال الت يسمونهاحالالصحو 
بعد الحو » وفمپا بقول ابن الفارض : ١‏ ۱ 

ففي الصحو بعد الهو ل أك غيرها 2 وذاتي بذاتي إذ تحلت تحلت 


p )۱۹(‏ فما حعل مو سی المسئول عه عين العالم ... إلى قوله عا دقمسله 
الوقن والماقل عاصة 6., 


لعل هذا الجزء من الف صأصعبما فيه “لا من حيث موضوعه»فانه يرج عن 
دائرة وحدةالوحود الى شرا عل اسان موسی تارةولسان فرعون تارة أخرى 
بل من حمث الطريقة الملتوية الى بلجا المبا فيتفسير ال باتالقررآنية والتعلیق علمها 
لبخرج من كل ذلك بفکرته كام غبر منقوصة فى وحدة الوجود » .مع الحافظة 


في الشکل على مسرح القصة القرآنبة ومادار فسا من حددث بان موسی و فرعون. 


(۱)راجم الرسالة القشيرية في معنی الوجود ص )۳ 


کل 


فر قول موسى لفرعون إن الله هو « رب السموات والأرض وما بینها » 
تفسيراً يتفق مع فكرته فيوحدة الوحود کا أسلفنا » لانه أوها ععنی أن ال هو 
الظاهر في صورة ما في السموات والأرض وما بينم : أي بصورة العالم . ومهد 
بذلك لتفسير دعوی فرعون‌الألوهبة » ولك لماجرى بینهمابمدذلك منحديث . 
قال فرعون لوسی « لأن اتخذت إلا غيري لاجعلنك من المسجونين » » فیسم 
ابن عرلى بادعاء فرعون الا لوهنة : و کنف لا كون فرعون إا وهو جزء من 
العالم الذيقالإنه صورة الله؟إن فرعون وغيرهمنالمحدثات صور الق ف‌الوجود 
الظاهري . ولصورة فرعون مرتبة أعلى من مرتبة صورة موسی في ذلك القام 
الخا ص الذيكانا بتحدثان فبه»لانه أعطي الک والئلك والتصرف فمن دونه من 
الناس الذين قلت مراتبهم عن‌مرتبته . فالعين واحدةفي امسم ولكنهامتكثرة 
بالراتب . ومرتبة فرعون أعلى من غيرها » ولذلك قال « أنا ربكم الأعلى » . 

قال فرعون لموسى « لن اتخذت فا غيري لأجعلنك من المسجونين » . 
وظاهر هذه الآية نمطي معنى الوعبد » ولکن ابن عربي بقلب معنى الآبة رأسا 
على عقب فبقول إن« السين »فيمسجونين من‌حروف الزوائد » ومعنى «لأجعلنك 
من المسجونين » لأسترنك : لأن لسان الباطن في نظره يقتضي أن يقرأ القرآن 
مکذا . فبعد حذفالسين لایبقی إلا مادة الجم والنون التي معناهاالستروالإخفاء 
ومذا انقلب وعمد فرعون لموسى وعدا > وتهديده له بالسحن حماية ووقابة > 
جزاءاً لوسی على ما مهد به لفرعون من ادعاء الألوهة . 

ويحدر بي أن أقتدس هنا كلام القاشاني في شرح هذه الفقرة لاهسته . قال : 
«الراد بهذا اللسان لسان الاشارة » فان فرعون كان غالبا من غلاة الموحدة » 
عالبا من السرفین في دعواه » من جملة من قال‌علبه السلام عنه « شر الناس من 
قامت القبامة عليه وهر حي » : أي وقف على سر التوحيد والقنامة الکبری 


بت ۳۱۲ - 


قل فناء اندته وموته احققی £ الله . وهو ددعی الإهہة دمعمه ¢ و ددعو 
الق إلى نفسه لتوحيده العامي لا الشهودي الذوقي . وهو يعم السات 
الإشارة . فاما علم أن موسى موحد ناطق باق افترص فرصة دعوى الألوهية 
لأن غير الق ممتنم الوجود ... فرتبة الق الظاهر في صورة فرعون له التحكم 
في ذلك اجلس | مجلس فرعون وموسى ] على الرثية الموسوية . فأيّده جواب 
موسى بلسان التوحمد وقواه على دعواه مع إظبهار السلط:ة والقدرة بحس بالرتبة 
فقال له ما قال » ( شرح القاشانی على الفصوص ص 4١7‏ ) . 

قال الله تعالى ف حق قوم فرعون 2 فاستخف فرعون قومه فأطاعوه ٤‏ إنهم 
كانواقوم] فاسقين 0 | الز خرف آرة 6 ( دقول ابن عربي 7 فاسقین 01 آي خاردين 
عماتعطيه العقول الصحبحة من إنكار ما ادعاه فرعون بالاسان الظاهر فى العقل . 
ومعنى هذا أن فسق‌قوم فرعون إنما كان فيخروجهم عا يحكم به‌العقل‌الصحیح. 
والعقل الصحبح ينكر مقالة فرعون في ادعائه الألوهية » إذ العقل يتبع 
لسان الظاهر ولا يعرف غيره . ودعوى فرعوت الألوهصمة غير مقموله 
في نظر العقل وان كانت هقبولة في نظر الکشف والذوق الصوفي » فإرت 
للعقل حداً يقف عنده بتحاوزه أصحاب الکشف والقین . وهذا 
التحاوز هو الخروج الدی قسمی ده الفسوق 5 قمن دوم فرعون من كان من الوفنین 
اهل الکشف رالذرق - وم الفاسقون بالمءنى الذي شرحناه - ومنهم العاقلون 
أهل العقل والنظر : وهذا جاء موسى ... فى حوابه عن سوال فرعون با دقدله 

(۲۰) ,2 فألقى عصأهوهي صورة ۳۳ ماعصی ده فرعون موسى عدن 
قوله فظهر الحكم هنا lue‏ متميزة فى حوهر و احد @ ۰ 

لدست عصا موسی إلا صورة ورا لعصمان فرعون وامتداعه عن أن ہب 
دعو ه مو سی .أا انقلاما D‏ حمة 6 فهو ایض ر هر لا نقلاب عصان فرعو ن‌طاعة 


7 ۰ ۰۰ 8 ۰ 9 4 - اح 
فكأن دوس ورعول الماصیة الامارة بالأسوء ول انقلست إل نفس طمعة مطمدنة 6 


- ۳۱۳ — 


لأنها انقليت حمة » والحمة من الماة » والحماة هنا حماة العم والعرفان. و انا 
تعالى يقول: « يبدل الله سيتام حسنات» »أي يورد الحم بالحسن والسوءعلى الفمل 
الواحد - لأن الفعل فيذاته لابوصف بالحسن ولابالقبح_وإئما تختلف أحكامناعليه- 
كذلك قاّب" معصية فرعو نطاعة.أي أورد اسم المعصية على فرعونمن وجه » 
و اسم‌الطاعةعلمه‌من‌وجه آخر. وهو هو لم يتغير.و كذلك قلب عصا مومى حمة في 
اللسان الرمزي » أي سماها عصا في صورة »وحيّة” في صورة أخرى. وجوهرها 
واحد لم يتغير إلا في الحم . ۱ 

وخلاصة القول أن فرعون لم بعص مومى إلا في الصورة»بل لم يكن عصيانه 
إلا عبن الطاعة : لأن العصان والطاعة مظبران لحقيقة واحدة»کا أن عصامومی 
و مه م يكونا الا مظهر ین وصورتين طوهر واحد. فل ختلف عصان فرعون عن 
الطاعة الحقيقءة الا عقدار ما اختلفت عصا مومی عن المة الى حولت‌تلك‌اله‌صا 
ابا و اة آنه اتیب ها عرل ولا انقلا رانا هو ترف افو : 

والظاهر أن القاشاني ( ص 1۱٩‏ ) يفهم كلمة « الک » في النص بعنى الامر 
والنپي . فکانه بريد أن يقول إن الله أمر عصا مومى أن تکون عصا فکانت > 
ثم أمرها أن تنقلب حبة فانقلبت حبة»وهي جوهرواحد في كلتا الحالتين/يتغير. 
أما الذي شاهده قوم فرعون في الخارجفبوحك الله. ويهذا فهم قول المؤلف«فظهر 
الحم هنا عمناً متاميزة 2 جوهر واحد». ولكني فہمت والحكم» ٤‏ هذه الفقرة 
بمعنى الوصف الذي نورده على الأشياء . فنحن الذين سعيناعصاموسى عصافيصورتها 
الأولى » وسممناها حية ني صورتماالمانبة ؛وهي جومرواحد ليتغير .و كذلكنسمي 
الكثرة الوجوديةفيالكائنا تكلا منها باسمه الخاص مع أنها في الحقرقة جوهر واحد. 

(۲۱) « فان الأسباب لا سيمل الى تعطملها لأن الاعمان الثابتة اقتضتها ... 
الى قوله سوى أعبان الموجودات » . 


)۳ ۰( 


- ۳۱ — 


تكلم عن الأسباب في معرض کلامه عن أعمال فرعون‌من‌صلبه الناس وتقطيعه 
آیدیهم وأرجلهم . ورأیه أن الذي فعل كلهذا إنماهوال الظاهر بصورةفرعون » 
لأن الحى هو الفاعل على الحقيقة في صورة كل ما لهفمل ٤‏ إذ هو القائل عن نفسه : 
« وما رميت إذ رمست ولكن الله رمى» (الأنفال آية ۱۷) . وهذا يشمت في نظر 
أصحاب وحدة الوجود أمثال ابن عربي» أن المح هوالفاءل لكل شيء فيصورة کل 
شيء . فإذا نسينا الأفعال إلى الصور الوجودية التي هي أعبان الممكنات سميناها 
أسبابا »و إذا نسيناها إلى الفاعل الحقيقي الذي هوالح نتكلعن الا سباب .فا اراد 
بالأسباب هنا العلل الجزئية التي تحدث أثرها بينموجود وموجودفيداخل الوجود 
الكلي العام . أما ذلك « الكل» فلا سبب له» أي لا علة لوجوده . 

ولا سبيل لتعطيل الأسباب لأا من مقتضيات العم الإلهي القدم » أي من 
مقتضات أعمان الأشياء الثابتة في العلم الإلهي الأزلي » لأن كل مابظمر في الوجود 
بتعينعلىالنحوالذي كان عليه فيالثدوت تلك کامات الهالیلا تتبدل » و كامات الله 
هي أعمان الوجودات الثابتة .وهنا بصرح ابن عربي بقدم العام تصريحالايقل عن 
تصريح فلاسفة المشاثين » و إن كان مختلف عنهم في تفسير العلاقة بين ا تى والخلى . 
فأعدان الموجودات في مذهبه قدیةمن حمث نوا »وینسب إلمها الحدوثمنحيث 
وجودها . وعثل لذلكبجيء ضيف في وقتمعين»فإننا نقول«حدث عندنا اليوم 
ضيف » » ولا يازم من حدوثه أنه لم يكن له وجود من قبل . وكذلك يمثل با 
ذكره الله تعالى في « إتبان كلامه » الى الناس مم أن كلامهقديم . قال تعالى : 
« ما يأتيهم من ذكر من رم حدث إلا استمعوه وهم يلعبون »( الأنبياء آية ۲ )» 
وقال :« وما بأتهم من ذكر من الرحمن محدث إلا كانوا عنه معرضين » (الشعراء 
آية ؛ ) . هذه كلما أمثلة يسوقها ليفسر بها ما بقصده من معنى الحدوث . فالعال 
قدم لأن له عبنا ثابتة في الأزل»بل هو قديمقدمالذات الإلهية الظاهرة فيصوره؛ 


— ۳۱0 


وحادث لتحدد هذه الصور و اخنلافماعله » بل‌هو كل آن ف خلق حدند. 

وبحب أن نلاحظ الفرق بين ما بقوله أهل السنة والجاعة من‌وحود الاشاء 
أزلاً في العلم الامي‌القدم وثموتها في أم الكتاب أو في اللوح احفوظ»وببن ما يقوله 
أصحاب وحدة الوجود من وجود الأشياء في أعيانما الثابتة التي هي في الحقيقة 
عين الذات الالهية . وقول هؤلاء الأخيريندعتمد على نظريتهم في آن‌المدوم(الذي 
ليس له وجود خارجي ) شيء ثابت في العدم » وهو رأي دشار كهم فيه كثير من 
المعتزلة والرافضة . 


1 ۶ ی 4 


(۲۲)< ثم لتعلم اذه ما بقيض الله احدا إلا وهو مؤمن یا با | عق من 
ا ختضرين 6 . 

لا فرغ من الكلام عن فرعون وأثدت بطريقته الخاصة أنه مات مؤمنا»جره 
ذلك الى الخوض في الوت على الاعان أو الكفر إطلاقاً . وقد فرق بين نوعين من 
الناس :من عوتون ممت ةاحتضار » ومنعوتونمستة فحأة أو غفلة. والاولونعوتون 
على الايمان » ومنهم فرعون_لأن الحتضر يكشف له عن‌حقيقة الأمرويعم ما أعد 
له من مكان في الجئة أو في النار » و بعل جميع أحوال الآخرة ( بالمعنى الخاص الذي 
يعطمه ابن عربي للجنةوالناروالدار الآخرة ).ولا بدمنإعانه لآنهلامكن أنييقى 
على الكفر والضلال بعد أن انکشف عنه الغطاء واحتد البصر . قال تعالى : 
« فكشفنا عذك غطاءك فيصرك البوم حديد » ( سورة ق آية ۲۲) . فلا يقبض 
احتضر إلا على ما كان عليه من الاعان کانقول احدیث « و محشمر على ماعلمهمات»). 
بقول الولف « كان » كامة وحودية تدل علىثبوت احبرللاسم ووحودهلا في‌زمان 
خاص » ولا تدل على الزمان إلا بقرائ‌الاحوال. فإذا قال الشخ كنتصبياً »أو 
قال الفقبر كنت غناً » دلتعلىالزمانالماضي . آما إذا قال الله تعالى :«وكانالل 


غفوراً رحما" ٤»‏ فمعناهحصول نسمة الغفرانو الرحمة إلى الله. فةولهبقيض علىما كان 


- ۳۱ - 


علبه معناه ويقيض على ما هو عله : أيعلى الحالالتيهوعلبها قبل موته‌مباشرة . 
وبذ لك‌یفرق دين الکافر احتضر والکافر المقتول غفلة أوالمست فجاءة»ويعدفرعون 

r PE ۳ 2 )”*(‏ التجلي والكلام في صورة النارفلاًنها كانت بغمه‌موسی». 

طلب موسى النار فظپر له الحق فى صورتها التى أشار |لمها في قوله لأهلء : 
« امکثوا نی آ نست نار لعل آ تک منها بهدس أو أجد على النار هدى » ( طه 
آية ٠١‏ ). وقدتحلی له الحق في صورة النار لأنها عین‌مطلوبه أولاً»ولآن النار رءز 
القهر والحبة ثانما.أما أنها رمز القهر فلا اتفنى كلما اتصل بها و >ولهالى طبيعتها. 
وكذلك الق يفنى فيه كل ما اتصل به » أيكلمن تحقق من وحدته الذاتيةبه.أما 
أنها رمز الحمة فلانا مصدر النور المحصوب لذاته . 

ولکن شود همو سی للحتق في صورة النار لم يكن شهوداً كاملا »لأنالحق 4 
في ذلك القام بقوله : « إني أنا ربك فاخلم نعليك إنك بالواد القدس‌طوی»( طه 
آية ۱۲ ) » ومقام المكالمة يقتضي الاثنينية » أمامقام الشهود الحقبقي فيقتضي فناء 
الشاهد في المشاهّد » وهو الشار إلمهبقولهتعالى: «قال رب أرنى أنظر إليك»قال 
لن تراني ۰ فلما حل ريه للحمل جعله د كأوخر موسی صعقاً 6 ۰ ) الاعراف 
آية 4٣‏ ) . 

ولبس هوسى و حده هو الدي جلى له الحق ق‌صورة مطلوبة »فان اجى تحلى 
لكل منا في صورة ما بحب »وصورةالحبهي صورة الاعتقاد كا ذ كرنا(التعليقات 
۵ 6 7 و ۷ على الفص اهاروني ¢ والتعلی ۱۲ على الفص الموسوي ) . فهويتحلى في 
صور الاعتقاد ويعبد فسما٤‏ أو يحب فما » لأن الحب هو آساس العبادة والطلوب 
لداته عند اجميع : 


القص السارس و العشُرون 


. خالد ۳ سئان‎ )١( 

هو خالد بن سنان بن غبث العسي من أهل زمن الفترة بين عدسی ومد علسها 
السلام » و من عاش قبل زمن عیسی فل بعض یرال . والمروف عنه أنه 
كان يقول بالتوحبد قبل البعثة الحمدية » ناهج منهج الله انفية . وقد عده 
كثير من السامین » ومنهم ان عربي » من الانداء » استنادا فما يظبر على مابروی 
من أن ابنته أو (حدی بئات ذریته جاءت إلى الرسول فقال فا : « مرحانابنت 
نى أضاعه قومه » . ويقال إنما لا أتت إلى النی سمعته يقرأ: « قل‌هو اله آحد» 
فقالت قد كان أبي يقرأ هذا . 1 

ودظهر أن سدب شهرة خالد بين العرب ما حکوا من أن نارآ عظدمة ظهرت 
في بلاد عنس في الجاهلءة تعرف بنار الحر تين وهي التي قال فما الشاعر : 

وتار اطرتن لها زفير يصم وله الرجل السميسم 

وکانت تظهر ساطعة بالشل » فادا كان النهار ارتفع منپا دخان عظم » ورا 
بدر منها عنق فأحرق من مر بها . ففزع المبسون إلى خالد بن سنان » وكانوا 
يقصدونه فيا لمات فأخمدها . قالوا إنه أخذمن کل بطن‌من بني عبس رجلا» وخرج 
بهم نحو النار ومعهدرةحقى اذتهى إلى طرفپا»وقد خرج منها عق كأنه عنق بعير » 
فجعل يضر بالعنى بدرتهويقول بدا بدا حق‌رجم »وجمل يتبعه والقوميتبعونه 
كأنه ثعبان ينح كف حجارةالحوة »حت انتهى إلى غار فانساب فيه فدخل خالدخلفه 
فقال ابن ع له يقال له عروة بن شمة: دلا أرى خالداً مخرج إل ».ولکنه خرج 


سس ۳۱۸ — 


سال ويداه على رأسهمن الم الذي أصابه من صماح القوم به .فقال هم «ضعتموني 
وأضعتم قولي وعبدي » لأنه كانعاهدم ألا يصبحوا به وهو في المغارة. ثم أخبرهم 
موته وأمرم أن بقبروه و برق وه أريعين بوم) : فإذا أتىقطيم من الغنم يقدمه حمار 
أبتر وحاذى قبره ووقف » ندشوا عليه قبره » فإنهيقوم ويخبرهم تحلية الأمر بعد 
الوت عن شود ورؤية “فبحصل لاخلق كلم عبن المقيزبما أخبرت به الرسل.فلما 
مات وحدث ما أخبرهم به من قدوم قطيع الفنم » هم" مؤمنو قومه وأولادهأن 
يندشوا عليه » فأبى أ كابرم وقالوا بکون ذلك عارا علمنا عند العرب » فبقال 
فنا أولادالمنبوش »فحملةهم احمية الجاهلية علوذلك» فضيعوا صيته وأضاعوه'''. 

هذا ما نعرفه من قصة خالد بن سنان نبي العرب قبل الإسلام “وقد ذكرهابن 
عرلى فيهذا الفص مثلا للشموة البرزخمة » وهيالإخمار بأحوال الآخرةفي البرزخ. 
وقد كان هذا قصد خالد عند ماسأل أهله أن ينبشوا عليه قبره لیخرج إلبهم » 
فمخبرم أن أمر الآخرة إا هو على نو ماوصف الأنبياءلأقوامهم »وبذلك يصدق 
دعوى الأندياء جميعاً . ولکنه ضيعهقومه لأنهم م ينبشوا قبره کاطلب ول ببلغوه 


مراده . ولاس فى الفص غير هذا بستحق التعليق . 


(۱) راجم شرح القاشاني على الفصوص ص ۲١‏ ؛ . قارن باوغ الأرب‌للالوسي + ۱ ص١‏ 
رخ" ص ١514‏ وما بعدها , 


القصس السأبسع و العسر رن 


(۱) « الكلمة المحمدية » . 

شاع من أوائل عبد الاسلام القول بازلية مد عليه السلام > أو پعبارة أدق 
بأزلمة « النور احمدي » .وهو قول ظبر بن‌الشعة ولا ولم بلیث أهل السنة آن 
أخذوا به » واستند الكل في دعوامم إلى حادیث بظپر أن أكثرها موضوع.من 
ذلك أن الني ( صلى الله عليه ولم ) قال : « آنا أول الناس في الخلى » ومنها : 
وول ما خلق الله نوري » » ومنها : « كنت نبا وآدم بين الماء والطين »وغير 
ذلك من الأحاديث التي استنتجوامنها أنه كان لحمدعلبه السلام وجود قبل وجود 
الخلق » وقمل وجوده الزماني في صورة النيالرسل وان هذا الوجود قدمغير 
حادث » وعبروا عنه باللور امحمدي . وقد أفاضت الشعة في وصف هذا النور 
انحمدي » فقالوا انه بنتقل في الزمان من جيل إلى حبل » وأنه هو الذي ظبر 
بصورة آدم و نوح و ابر اهم ومو سى وغيرهم من الا ناء »ثم ظم ر أخير أبصورة خاتمالنببين 
محمد عليه السلام . وبهذا أرجعوا! جميع الأندياء من آدم إلى محمد » وكذلكورثة 
محمد إلى صل واحد . وهو قول نحد له صدى في الغنوصمة المسحمة . يقول 
الأب کلیمنت الاسكندري : « ليس في الوجود إلا نى واحد وهو الانسان الذي 
شاد ف عل ضورق راان غل هه زوع الهدنن > رالاي نظیر مد الى 
كل زمان دصورة حدددة » . 

نجد لكل هذا الکلام نظيراً في کتب ان عربي فما يسمه الكلمة الحمدية أو 
احققة المحمدية أو النور الحمدی.فپو لايقصد بالكامة انحمدية فىهذا الفص محمداً 
الرسول ١و‏ إغابةقصدالحةقة المحمديةالتي بعتبرها أ تمل جلى“ ار ظپر فمه الحى» 


م 


بل يعتبره الانسان الكامل والخليفة الوامل بأخص معانہه . وإذا كان كلواحد 
من الموجودات مجبل خاصاً لبعض الأسماء الإلهمة الق هي أرباب له » فان محمدا قد 
انفرد بأنه یی للاسم الجامع لجسم تلك الأسماء » وهو الاسم الأعظم الذي هو 
« الل » .وهذا كانت له مرتبة المعية الطلقة » ومرتبة التعين الأول الذي تعينت 
به الذات الأحدية » إذ ليس فوقه إلا هذه الذات النزهة في نفسها عن كل تمين 
وكل صفة واسم ورسم . 

ولهذه الحقيقة الحمدية الي‌هي أول التعينات -وإن شئت فقلأولالخلوقات_ 
وظائف أخرى ينسمها لپا ابن عربي . فهي من ناحية صلتها بالعالى مبدأ خلق 
العالم » إذ هي النور الذي خلقه الله قبل كل شيء وخلق منه كل شيء . أو هي 
العقل الإهي الذي تحلی الق فمه لذفسه في حالة الأحدية المطلقة » فكان هذا 
التحلى بمثابة أول مرحلة من‌مراحل التنزال الالهيفي صور الوجود .فاماانکشفت 
له حقيقة ذاته وكالاتها » وما فمپا من آعبان المکنات الى لاتحصى » أح بإظهار 
کالاته في صور تکون لهعثابة المرايا الي بری فما نفسه “فكانت أعيانالممكنات 
الخارجمة تلك الرابا . 

ومن ناحمة صلة اقمقة الحمدية بالانسان » يعتبرها ابن عربي صورة كاملة 
للإنسان الكامل الذي يجمع في نفسه جمسع حقائق الوجود » ولذلك يسمبها آدم 
الحقيقي » والحقيقة الانسانية . ويعدها من الناحية الصوفية مصدر العم الباطن» 
ومشعه » وقطب الأقطاب ۱۱ . 


(۱) راجم تفصيل ذلك في مقالتي « نظريات الإسلاميين في الكلمة » مجلة كلية الآداب . 
حامعة فؤاد سنة :۱۹۳ ص ۳۳ - ۷۵ . 
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في هذا الوصف الاجالی لا بسمبه ابن عربى « الکلمة احمدية » ) أو الحقيقة 
المحمدية » عناصر مختلفة مستمد: من الفلسفة الا فلاط و نمة | حدیة » والفلسفة المسحمة 
والمپودية »مضافاً إلىذلك بعض أفكار من‌مذهبالاسماعملمة الما طنة و القر امطة . 
مزج‌جمم‌تلك‌العناصر علی‌طر یقته الخاصة ؛ فضيمع بذ لك معام الأصولالتي أخذ عنها» 
وخرج على العالم بنظربة في طبيعة الحقيقة المحمدية » لاتقل في خطرها وأهستهاني 
تاريخ الأديان عن النظریات التي وضعها المسحءونفي طبيعة المسيح » أوالنظريات 
البهودية أو الرواقية » أو المونانية التي تاثرت با النظرية المسيحية . 

هذا هو مايقصده ابن عربي بالكلمة المحمدية» وهي شيءيتلف ام الاختلاف 
عن شخصية النبي مد صلل الله عليه وسل » بل ليس بدنها من الصلة إلا ما بين 
الحقيقة الحمدية وأي ني من الأنبياء أو رسول من الرسل أو ولي من الأولماء . 
فالكامة الحمدية إذنشيء ممتافيزيقي محض خارج عن حدود الزمان والمكان . 
أو قل إن شثت هي الق ذاته ظاهراً لنفسه في أول تعين من تعيناته في صورة 
العقل الحاوي لكل شيء ‏ المتجلى في كل كائن عاقل . ولدس هذا الاختصاص 
لغير الكامة امحمدية > ومن هنا كانت فردية الحكمة المحمدية کا يشير إلى ذلك 
عنوان الفص . وقد وردت تسممة هذه الحكة بالحكمة الكامة آنضا فى بعسض 
النسخ » ولاس شا معنى إلا ماذ کرنا . ۱ 

(۲) « وطذا بدىء به الامر وخم » . 

يدل كلام المؤلف الآتي بعد ذلك مباشرة على أن انراد بكلمة « الأمر » هنا 
أمر الرسالة » لآنه يقول : فکان نیا وآدم بين الماء والطين » ثم كان بنشأته 
العنصرية خاتم النببين .ولکن الأوألى أن نفهممن قوله « كنت نبا وآدم بينالماء 
والطين » الإشارة إلىأسبقية وجود آدم 4لا من حسث نبوته » بل من حمث مطلق 
وجوده . أي أن الراد الاشارة إلى أن الروح المحمدي أول موجود . وبذلك 
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يكونمعنى قولهبدىء به الأمر وختم» بدىء به أمرالوجودوختم به أمرالرسالة. 

هذا » وقد شاع بين جمهور الصوفة الاستدلال بالحديث : و کنت نب وآدم 
بين الماء والطين » على أزلية عمد ( الحقيقة المحمدية ) » ولکن الغزالي يخا لفهم في 
ذلك‌قائلا زن‌ااراد من الحديث النص على أن الني عليه السلام قد قدر له أزلاً أن 
يكون ندا قبل أن مخلق الله آدم أو أي‌خلوق آخر . :.تفسير الغزاليلا بين جهة 
الاختصاص في حالة الني عليه السلام » لان كل ني آخر قد قدر له أزلاً أن 
يكون نبا قبل خلق آدم . 

(۳) « وأول الافراد الثّلائيّة” .:..... إلى قوله والدلل دلمل انفسه +: 

أول الأعدادالفردية هوالثلاثة لاالواحد 4لأنالواحد عندم ليس بعددوإنما هو 
أصل الأعداد . وما زاد على الثلاثة من الأعداد الفردية فپو متفرع عنها» كالخسة 
التفرعة عن الثلاثة بإضافة جزئين منما إلا نفسها » والتسعة المتفرعة عن الثلاثة 
بضریها في نفسپا وهكذا . وعلى أساس هذه الفكرة العددية بنى ان عربىيفكرة 
ممتافيزيقية موازية ها »لا فا يذكره عن « عمد » باعتباره مظهراً للاسم الإلهي 
« الفرد » » بل في كل ما يقوله عن عملية الق التي برحمپا إلى الفردية الثلاثة . 
فأول صورة تسنت فيها الذات الالهمة كانت ثلاشة » لآن التعين كان في صورة 
العم حيث العلم والعام والمعلوم حقمقة واحدة . وقد كان هذا التعين الأول تعن) 
حسما أيضاً » حدث الب والمحب والحموب حقدقة واحدة » وإلى هذا أشار 
ان عرلى في قوله : 

تثلث حوبي وقد کان واحداً ‏ کا صیروا الاقنام بالذات اق ۱۱) 

وأول حضرة ية ظهر عنها العالم ثلاثية أيضاً » لأا حضرة الذات الاهية 
المتصفة حميع الأسماء والصفات “وهي التي تسمىفي اصطلاحالةوم «حقيقة الحقائق» 
و « البرزخ الجامع »وغير ذلك من الأسماء. وعملية الخاتى أيضا ثلاثية»لآنهاتقتضي 


۰.۱۷۱ ترجمان الاشوای ط . بيروت ۱۳۱۲ دص ؟؛ . قارن الفتوحات < ۳ ص‎ )١( 
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وحود الذات الالهية والارادة وقول كن . قال تعالی : « إغا قولنا لشیء إذا 
آردناه أن نقول له كن فسکون »۱۱۲ . وهذا بقتضی وجود فردية ثلاشة فيالديء 
اخلوق لكي يتم خلقه > لأنه بقتضي شدشة الشيء الخلوق وسماعه أمر التکوین 
واا لك الام 

هكذا بنظر ابن عربي إلى التثلسث > ويعتبره المحور الذي تدور حوله رحى 
الوجود »والأساس الذي ينبني علمه الخلق والانتاجأياً كان نوعه ؛أي سواء أ كان 
في العالم المادي أم في العام الروحي أم فيعالم المعاني .ولذلك ذكر الدليلالمنطقي 
- وهو القماس - وقال إنه ينتج لأنه ثلاثي التركيب » فإنه لابد فبه من ثلاثة 
حدود هی اد الا کبر وامد الاصفر الخد الأرسط » وثلاث قضاا هی القدمة 
اللکبری و القدمة الصفری والنتسجة . ولا کان الدلیل ثلائي ار كرت » وكانت 
دلالته على مدلوله ذاتية مماشبرة من غير حاجة إلى شيء آخر خارج عنه » وهو 
الراد بقوله : « والدلیل دلبل لنفسه » » شه الحقيقة الحمدية المثلثة الا رکان» 
من حدث دلالتها على رما » بالدلمل النطقی الثلث الارکان » من حمث دلالته علی 
مدلوله . واقبقة الحمدية ول دلیل عل ربپا » لأنبا الظهر العقول المامسم 
لمم حقائق الأسماء الاهية » الظاهرة في الجنس اليشري » بل في العالم أجمع . 
وإذا كان كل موجود دلبلا على ربه من حسث هو مظبر خارحي تتحلى فيه کالات 
ربه » فمحمد ول دلبل على ربه » لأنه الصورة الجامعة الق تتحلى فما كل هذه 
الکلات . قال تعالى : « وعلم آدم الأسماء كلما < ) القرة آرة ) : ومعنى 
عامه الأسماء كلها في عرف ان عربي أظبر فيه معان الأسماء الالهىة كلها . أما عمد 
( الحقبقة المحمدية ) فقد أعطي حقائى تلك الأسماء » وهي التي يشير ابا ابن 
عربي محوامع الكلم . فإذا كان آدم هو الانسان الظاهر التعین بالوجود الذارجي 


(۱) راحم الفص الى التعامق الثالث . 
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في صور آفر اده » فحمد هو الانسان الباطن المتعين في العام العقول . 

وقد اختلف شراح‌الفصوص في تفسير قوله :« والدلیل دلبل لنفسه » . فيقول 
القبصري ( ص ۲۹۳ ) « اللام في الدليل للعبد » أي هذا الدليل الذي هو الروح 
الحمدي هو دابل على نفسه في الحقيقة » لاس بينه وبين ربه امتماز الا بالاعتبار 
والتعين . فلا غير لسکون الدلیل‌دلبلاً له » : أي أنالقرقة الحمدية لدست‌دلبلا 
على ریا > بل هي دليل على نفسما » لأنها هي والحق حقيقة واحدة لافرق ينيا 
إلا بالاعتبار . ویذمب « بلي» إلى آذاللام في كلمة « الدليل » الاستغراق لالامپد» 
أي فكل فرد من آفراد الدلیل أو نوع من آنواعه دليل على الرب من حسث هو 
دلمل على النفس . وبهذا نفهم معنى الحديث « من عرف نفسه فقد عرف ربه » 
( بای ص 1۲۰ -۲۱ ). أما « جامي » فمفسرها بقوله « والدليل - أي دليل 
كان - فنا هو دليل لنفسه “أي دلالته على مدلوله ذاتمةلايلحتاجفبها إلىماسواه» 
و کذاك دلالته ذاتبة لا احشاج له فمها إلى غبره‌خلاف سائر الموجودات». 
وهذا هو التفسير الذي أخذت به . ( راحم شرح حامي على الفصوص + ۲ 
ص ۳۳۲۱ ). 

(4) « ومعرفة‌الانسان بنفسه مقدامة علىمعر فته بر به ...إلى قوله فافهم ». 

مقد مةمعناهامتقدمة سابقة على معر فته بر به .وقد ذاعبينالصوفيةالاستشهاد 
با ادعوا أنه حديث نبوي » وهو قوله عامه السلام « من عرف نفسه فقد عرف 
ربه » » وأكثروا القول فيه والتعليق عليه . أما ابن عربي فيفهم هذا الحديث 
فهما خاصاً لتمشى مع مذهبه في وحدة الوحود . فليست معرفة الانسان بنفسه 
وسماة لمعرفته بربه من حمث إنه يدرك قدرة الله وعظمته عن طریق إدراكه 
لنفسه > وما أودع الله فما من أسرار الق وعحائبه .بل إنه يعرف 
ربه بمعرفته نفسه » وجهل من ربسه بمقدار ما پل من نفسه » لت 


نفسه هي الظهر الخارجي لربه » أو هي المرآة التي يتحلى فيها ربه 
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فيراه ويدر كه . والمراد بالرب‌هااطق المتجلى الا سماءالإهة في صورأعبانالمىكنات 
لا الحق منحمث هو في ذاته بع دعن كل تعين » وكل نسبة » أو إضافة الى العالى > 
فإنه من هذه الناحمة غنيعن العالین» منزهعن كل معرفة وإدراك .أمااطتی الذي 
يعرف ويدرك فمو الق الظاه » ولوس الل الظاهر سوى العالم: ونفس الإنسان 
جزء من العالم بل أ کل جزء فيه . فمنعرف نفسهعرف ربهعلىهذا المذهب معناه 
عرف الى الظاهر في نفسه . رلكن هل يعرف الإنسان نفسه علىوحه الحةمقة؟ 
ادا كان الجواب بالإيحاب » فلا بإمكان معرفة الانسان ربه » وإذا کان‌بالسلب > 
لاستحالة معرفة حقيقة النفس و كنهها » قلذا بامتناع معرفة الله . والسببفيأن كل 
موجود يعرف ربه بمقدار ما درف مننفسه» أن لكل جزء من أجزاءالعالمد اصلاه 
من الذات الإلهية : هذا الأصل هو ربه » وهو الاسمالالمي الخاص الذي‌بظمر فيه 
أثره » فهو يعرف ربه أي يعرف ذلك في الأصل نفسه . وهو يعيد ربه»أي يعبد 
ذلك الاسم الاهي الخاص الجلى في نفسه . وهو دلمل واضح على ربه » لأنه 
مجلاه ومظهره . 

(۵) و قفا حب البه‌الذساء‌فحن إلبون لانه من باب حنين الكل إلى جزئه . 
فأبان بذلك عن الامر في نفسه من جانب الق » . 

قال‌علمه‌السلام: «حدّب إلى“ من‌دنما ك ثلاث : النساء والطمب» وحعلت‌قرة 
عدني في الصلاة » . بستفرق شرح هذا الحديث الجزء الأكبر من الفص » ويتخذ 
ان عرلى من مسائله الثلاث : أعنى حب النی النساء » والطب » والصلاة »ساسا 
لكر من آمباش الاق الف والتریه الق برض ها ارق مد اال 
و ۱ 

لا عجب في نظر ابنعر بي أن أحب النی النساء»لان المرأة جزء من‌الرجل » 
والاصل حن الى فرعه » والکل نحن الى ۳ . وليس حب الني النساءإلامثالاً 
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جزئياً بوضح مبداً" عاماسیرعلبه الوجود بأسره؛وهو اطب‌الاهي الذي‌هوحنین 
الحق الى الخلق . ولکن الفرع محن الى أصله أيضا » والجزء الى كله : ومن هنا 
جاء حنین الخلق الى الق » وان كان فى الحقبقة حندناً للحق الى نفسه في صورة 
الخلق المتعين . وسنشرح ذلك في شيء من التفصيل فا بعد . 

لسئلة الحب الاي ناحمتان : ناحبة شوق لمحتى الى الخلق » وناحبة شوق 
الخلق الى الحتى . أما شوق الق الى الخلق» فمو شوق الكل الى أجزائه (والکل 
والأجزاء مستعملان هنا على سبل المجاز ) . وقد ظهرفيصورتين: الأولىفيحنين 
الذات الاهمة الى الظپور على مسرح الوجود الخارجي” » ذلك الحنين الذي كان علة 
الخلق » وإليه الاشارة في الحديثالقدمي بقوله تمالى: كنت كنز مخفا فأحديت 
أن أعرف فخلقت الخلىفبهعرفوني». والصورة الثانية هي حنين الق المتجلي في 
صور الوجود الى الرجوعالىنفسه : أي حنينالك:لالمتعينبصورةالجزء الى الرجوع 
الى الكل العام . وهذا بعينه حنين الخلق الى المتى » لأن المشتاق عينالمشتاق إلبه 
في اققة » وان كان غيره بالتعين . 

قال تعالى يخاطب داود عليه السلام : « يا دود إني أشدشوقاً إلهم»»أي الى 
الشتاقن البه . فالخلق يشتاق الى الق وبلاقمه بأن يعود الجزء الى كله. ولكنه 
« لقاء خاص » کا يقول ابن عر بى » لانه ليس من فسل لقاء الشيئين الختلفين»بل 
من قسل الشيء الواحد يلاق نفسه . وإذا كان شوق الق الى الق علة ظهور 
الوجود في صوره الخارجية » فان شوق الى الى ای علة عودة تلك الصور الى 
الوجود الواحد العام . أما أن شوق الى الى الخلق أشد منشوقهم إليه»فذلك لأن 
الخلى يشتاق الى الحى من حمشة واحدة : أي من حمث هم صور تحن الى الرجوع 
الى الذات الالهمة المقومة لها . أما الحتى فيشتاق الىالخلق من حىشتان مختلفتين» 


ET ۰ ۹‏ وه - ۳۹ ۰ 
لا نه من حدث انه معان دصوره العند الشتای»نشنای إلى نفسه ؟ ومن حمسث إنه 
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الاصل ¢ دشتاى الى نفسه ف مرئمة 4 التقسد الج 


تي هي عرتمة 4 العيد 1 


فالحب موجود على الدوام متبادّل بين الق و الق . والشوق والحئينواللقاء 
موجودة على الدوام أيض) » لأن الق دا‌الظپور في صور الخلق» يدفعه الىذلك 
اب" الكامن فيه نحو ذلك الظبور . والخلق داثم الفناء بدفعه الى ذلك الحب* 
الكامن فيه حو التحلل من الصور وانرجوع الى الأصل . هذه هي دائرة الوجود» 
أو ها حب وفراق » وآخرها حب وتلاق » وحور الدائرة د ومطبامالا 
تحصی عدده من جالي الوجود : کل يخرج من آلر كز > و کل برجم لیه . 

ولکن للقاء الق معنى دفيمه کل مناحسب منزلته واستعداده‌الروحي.فپو 
بالنسبة الى أهل الشپود من الومنین لقاء بتحقق في هذه الدنيا » لام قوم ماتوا 
عن إِندّمَاتهم وتعناتهم فيهذه الدار »و تحردر اعن‌طائعهم و خلموا هسام النفسانية 
والطبيعية فأحماهم الله بحماته » وشاهدو! جال وجمه الباق في کل‌ثیء . وهؤلاء 
لا بشتاقون الى اللقاء » لأنهم متحتقورن به في عين القرب من الله » والشوق 
لا کون الا رف البعيد»حيث الفراق ودوام الحجاب . ولکنهم يشتاقودالى 
دوام اللقاء : أي دشتاقون الى مشاه‌دة نور امال الى بطلع في ی لحظة فی‌صورة 
جديدة من صور الوجود » وهو موق لا بنتهي» وظما لا ينقع . والى هذا الممنى 
أشار أبو بزيد الدسطامي في البيت الا تي النسوب إلمه : 

شربت الحب کأسا يفد کاس فا نفد الشمراپ وها رودت 

أما المحجوبون فهم أبداً مشتاقون إلى لقاء الحق» وم لا يصاون الى بغيتهم إلا 
بعد ارتفاع حجا م البدني ٤‏ وزوال الغو اشي الطبيعية عنهم .وهذا لانكونإلابااوت 
الحقيقي : إذ بالوت تنحل الصورة البدنية ويعود الفرع الى أصله . ولكن الوت 
موتان :موت طبدعي وهو ممم الق بلا استثناء »وفيه یلقی‌العید ربهبر جوع عله 
الى الذات الابة الواحدة » کا يعودالنهرالى البحر الذي خرج منه . ومو تأهل 


STTA= 


الکشف والوجدوهوالفناءالصوف ؛وفه بلقی‌العىدربهبتحققه أنهعينه » ومشاهدته 
إياه في جمسم > الي الوجود. ويسمى هذا الوت الوت الارادي»وهومقام‌الفناء‌عند 
الصوفية » أي فناء الصوفيعننفسهو كل مايتصل بها ما يقوم حجابابينهوبينربه. 

)١(‏ فاماأبان أنه نفخ‌فمه من روحه ..الی‌قوله فيا کان به الانسان|نسانا» 


شرح في هذه الفقرة الطبيعة المزدوجة للانسان مستندا إلى قوله تعالى في 
خلى آدم DPD:‏ فإدا سو يته و نشفحت فبه من روحي فقعوا له ساحدین 0 ١‏ سوره 
الحجر آية ۲۹ ؛ سورة ص آية ۷۲ ) . فلآدم ( الجنس الشري ) جسم طبيعي 
عنصري مولّف من الأركان الأربعة » أو من الأخلاط على حد قوله » لأت 
الأركان لا تصير أعضاء في البدن إلا بعد أن تتحوال أخلاطا . وف الانسانأيضا 
روح ندر سمه “؛ وهو النفس الالهي الذي نفخه الله ففيصورة آدم .فالنتفس هنا 
الالمي أو الروح الاهي نوراني»فامانفخ بهفي دم » تحوالإلىنار بسب ما في الجسم 
الانساني العنصري من الرطوبة . ولهذا ظبر الروح الالمي في الانسان في صورة 
النار لا في صورة النور » وعنه ظهر فمه الروح الجواني الذي من خصائصه الحاة 
والذهمو والحركة والحس الخ 1 ولكن الروح الالهى له مظهر آخر ف الانسان‌وهو 
النطق » لأن الانسان لیس كائنا حا حساس] فدسب » بل هو کائن‌ناطی أيدضاً. 


وخلاصة القول أن حقيقة الانسان من حبث هو إنسان حقبقة نورية إشية » 
ولكن طسعته نارية من‌حسث هو جسم قبل الروح‌الاي المافوخ فيه . والطبيعة 
الا وی خفةباطنة» وهذامعنى قوله: «فطن نفس الق فما كان الانسان‌به انسانا» 
وأما معنى قوله : « فلو كانت نشأته طبيعية لكان روحه نورآ» »فالراد بالنشأة 
الطبيعية النشاة غير الءنصرية كنشأة الأفلاك واللانکة. فلو كان جسم آدم من 
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هذا النوع لكان روحه نورا لا نار“ . 

(۷) « والصورة أعظم مناسبة » وأجلها » وأكملبا » فإنها زوج أي شفعت 
وحود الق » . 

ذکر في الفص الأول الحكمة في خلق آدم»فقال إن الى سبحانه لا شاء أن 
بری عبنه في کون جامع يحصر في نفسه جمم معاني الوجود » ویکون محلی" 
شاملا لكل الأسماء الإلببة » خلق آدم فکان تلك المرآ ة التي نظر الق فيها إلى 
صورته » والعقل الذي أدرك به کال وج وده . فآدم (الجنس البشري) هو 
الخليفة الق عن الله » وهو الصورة الاشمة الشار الما في الحديث ۲۲ القائل : 
« خلق الله آدم على صورته » : أعني على صورة الله . ولصورة أي شيء معنی 
غير العنی الذي للشیء نفسه . فإنها فوى کونبا تشه الشیء وتظهر كل ما فيه 
من کال أو تقص تو كه وجوده » ٍذ تضیف إل وجوده الأضل وجودا نبا . 2 
هی من ناحبة أخرى تکون لصاحبها عثابة الراة الى بری فمها نفسه » ورؤية 
ا في نفسه ليست كرؤيته نفسه في فو كوف هه تا المرآة . 
و کل ثي, واحد" في ذاته » زوج في صورته » لأن الصورة تشفع وجوده کا 
أسلفنا . و کذلك شفعت الصورة الإلهية السیاة « آدم » وجود الق » وشفعت 
الرأة التي هي صورة الرجل وجود الرجل وصبرته زوج) بعد أن كان فردا . 

(۸) « ولا أحب الرحل المرأة طلب الوصلة ... إلى قوله اذ لا تکوت 
الا ذلك » . 

شرح في الفقرة السابقة أن الرجل يحب المرأة لأا جزه منه کا أحب الله 
الانسان لأنه صورته » وأن الرجل في حبه الرأة إا يحب في الحقيقة ربه لتعلق 


)١ 0‏ قارن معنی کلمتي طبيعي وطسعة في الفص الرابع مق الثامن » الفص اللدامس 
: التعلمق الثاني 
00 دعتیر ه الصوقية حديثاً وهو عمارة مشهورة واردة ف التوراة 5 
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حبه بربه لا بأي شيء آخر اا كان ذلك الشيء . وتکلسم في هذه الققفرة عن 
الوصلة التى في الحبة وما دصاحبها من‌عموم الشهوةوفناء الرجل في الرأة ووجوب 
الاغتسال بعد ذلك . وقد استعمل في الفقرتين لغة الرمز والإشارة فتعقدت 
بذلك عباراته وصعب اقتناص معانيه. ومن الغريب أن أحداً من شراح الفصوص 
م شر إلى هذه الرمزية ولم يحاول صرف الفص عن ظاهره» مع أنه يكاد يككون 
من المستحمل فم النص على ظاهره إلا ادا اتهمنا ابن عرلىي عادية شذيعة لا تتفی 
مع روح مذهبه . والدي اعتقده أنه ستعمل كلمة ۱ المرأة ۾ ها 92 الدلاله 
على أي موضوع محموب > و « الشهوة » رمزاً على الرغمة الملحة في الحصول على 
المطلوب » و « وصلة النكاح » رمزاً على الاتحاد الصوفي » و « الاغتسال » رمز 
على الطهارة الروحمة . وإذا كان الق هو عين كل حب ومحدوب » وكانت غاية 
كل محب الاتصال عحبوبه والفناء فيه والتلذذ بقربه » لزم أن يكون الى هو 
الحدوب على الإطلاق > والمتلذذ به على الإطلاق ؛ ولزم ألا" يفنى محب إلا فيه » 
وألا“ تطلب « وصلة النكاح » إلا به . أما أولئك الححوبون الذين بقولون بوجود 
الغير والسوى » فینظرون إلى المرأة وإلى كل ما هو موضم للذة والشبوة » على 
أنها مصادر مستقلة للذاتهم . ولهذا أمر الانسان بالاغتسال بعد الجاع » أي أمر 
بتطبير نفسه من كل شوائب الغيرية بعد اماع المدنی کون فة ۱ کش قمولاً 
وأعظم استعداداً للجماع الروحي » والتحقق بوحدة الحب والحبوب > والفناء 
في المحدوب الواحد مما تعددت صوره ويجاليه : ذلك الفناء الذي أشار السه 
بعضهم بقوله : 
صح عند الناس أفي عاشق غير أن لم بعرفوا عشقي لمن 

ومفتاح الرمزية في هذه الفقرة قول ابن عربي « فان الق غسور على عبده أن 
يعتقد أنه بلتذ بغيره » : أي أن ای يأبى أن حب شيء إلا إذا كان هو عين 
ذلك الحبوب » کا یابی آن بعبد شیء إلا إذا کان هو قن ذلك السود : أى آنه 
او با وتان یه بو کت لا سا رای شیاه قن سرا ره 


سس ۳۳۱ مت 


محبوب ولا معبود على الققة ؟ آما قوله : « إذ لا بکون إلا ذلك » ؛ فقد 
کون معناه إذ لا کون الا الحق مصدرآ للذة ومننما لاحب » أو إذ لا بکون 
لانسان إلا أن برجم إلى الق في کل شيء يحبه ویفنی فيه فیشاهد الق في کل 
محیوب و کل متلذ در مق 

)٩(‏ « فإذا شاهد الرجل الق فى المرأة ... إلى قوله : من حدث هو منفعل 
خاصة » . 

الرجل فاعل والمرأة منفعلة » ما لأن المرأة خلوقة من الرجل » والفرع 
محل الانفعال والأصل محل الفعل » أو لأن الأمر كذلك في حالة المواقعة . 
والرحسل والرأة صورتان لاحت » فلا بد أن وصف الق يأنه فاعل ومنفعل 
اض . فإذا شاهد الرجل الق" في الرأة من حيث ظبور المرأة عنه » شاهده 
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صورة منفعل » وإذا شاهده فى نفسه من حدث ظپور المرأة عنه » شاهده 
فا جو ذا نكا هده قن القع من كيو ار انار لمر اه اي مور 
نفسه من حيث ظپوره هو عن الق » شاهد الق في ص ورة منفعل من غير 
واسطة . وبذلك يكون المنفعل على نوعين : نوع دظهر عن الى بلا واسطة > 
أو يظبر الله فيه مباشرة وذلك كالرجل . ونوع يظهر عن الله بواسطتة » أو 
بظهر الله فبه بواسطة متفعل آخر » وذلك كاارأة التي ظمرت عن الحق بواسطة 
الرجل . 

هذه هي الأنواع الثلاثة التي ذكرها لمشاهدة الرجل للحتى؛ ولکنه بقول بعد 
ذلك إن شهود الرجل للحق في المرأة أتم وأكل» لانه يشاهد الق من حيث هو 
فاعل منفعل . فلا بد أن تکون هذه المشاهدة في حال المواقعة كا يفهمها جامي» 
لان المرأة عکن اعتبارها في هذه الحال فاعلة منفعلة من‌حدت انا تؤثر في الرجل 
وتار به» وإلا اقض ما ذکره سابقا من أن المرأة من حيث ظهورها عن الرجل 
إنما هي صورة للحق من حيث هو منفعل فقط . 

وعلى هذا فمحن ند اهد الْةّ, في صورة الفاعل تارة » وصورة المنفعل تارة » 
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کا نشاهده في صورة الفاعل والنفعل معا في الحلی الواحد . والحقيقة أنه لا جال 
للتحدث عن الفعل والانفعال إلا في عالم الكثرة والتعدد » وهو عالم اححوبن 
الذين لا يدر کون الوحدة الوجودية بين العلل والمعلولات » فيقولون هذا متفعل 
وذلك فاعل » ولا بدر کون ذوقا أن الفاعل والمنفعل عين واحدة فر “قت بدنها 
المراتب . ولکن إذا كان لا بد لنا أن نتككم بلسان الكثرة الذي هو لسارت 
العقل - لا الذوق - وإذا كان لا بد أن نتحدث عن مشاهدة الق في الصور » 
وهو « لا یشاهد" محرداعن المادة أبداً » » إذ تستحيل مشاهدة ذاته . قيصح 
أن نقول إن الق بشاهند" في الوجود بصورة الفاعل ويبصورة المتفعل » كما 
بشاهد يصورة الفاعل المنفعل وهو أ كمل مشبد له . 

(١1)ه‏ وأعظم الوصلة النكاح وهو نظر التوجتّه الإلهي على من خلقه على 
صورته لیخلفه » . 

أعظم اتصال جسماني بين الرجل واارأة هو التكاح ؛ وفيه يتوجه الرجل 
لإبحاد ولد کون على صورته ومخلفه من بعده . ولذلك شه به توحه الله إلى 
خلى آدم ونفخضه فيه من روحه ایکون على صورته ومخلفه ويرى فيه نفسه . 
ولكن هذا التشبيه يصدق أيضا على توحنّه الى أزلاً إلى الظهور بمظهر الخلق في 
صورة العام الخارجي . فالإنسان حى وخلق » والعام حى وخلق والحى في كل 
منپا هو الروح المدبر لصورته » والخلق هو تلك الصورة التي بدبرها الروح . 
و إلى ذلك الإشارة بقوله تعالى « يدير الامر من السماء إلى الأرض » : أي من أعلى 
مراتب الوجود إلى أسفلبا » لآن الأرض أسفل عام العناصر . ففي كل مرتبة من 
مراتب الوجود يدير الق" الق : أو الماطن" الظاهر > وان كانت الحقىقة 
أنه هو الق الخلق والظاهر الباطن » لأن التنزلات فى مراتب الوجود ليست إلا 
تعدنات وشئونا للزات الإلهمة الواحدة . 

ولا فسر التکاح على هذا النحو » أي على أنه ازدراج شيئين لإنتاج ثالث » أو 
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توجنّه نحو الانتاج أا كان نوع ذلك التوجه» ظهرت صل النکاح بالتثلیث الذي 
ذکره من قبل » وتبين أن النكاح ليس إلا التثلیث معبراً عنه پعبارة آخری ؛ 
وأنه » كالتثليث » أساس كل خلى وكل إيحاد ؛ وأنه هو المسمى نككا] في عام 
الصور العنصرية » وهمة” ف عام الار وا » و ترتدب مقدمات في عام اله الي 
فالنكاح في عام العناصر هو الاتصال بين ذكر وأنثى لإنتاج النسل» وقد يصدق 
على اتحاد عنصرين أب كان انتاج عنصر ثالث . والنکاح في عام الأرواح هو 
التوحه الإهي نحو الطبيعة وفتح صور العالم فمها : والنکاح في عالم العاني هو 
الإنتاج العقلى » أو توليد النتسحة من القدمات في القماس المنطقي . كل ذلك في 
الفردية الأولى : أي في أول الأعداد الفردية الذي هو الثلاثئة » فان التثلث 
مىدا الخای 00 اليكل الوحودي » کا هو ۳ الانتاج في كل عالم من 
العوالم ن التثليث فى ذاته عاحز عن الفعل» وهو لا دفعل إلا إذا وحدت 

0 بين عنصرين من ع لإنتا ج العصر اثالث » وهذه الحركة هب ي الي 
مماها نكاحا . 


(۱۱) « وكا نزلت المرأة عن درحة الرجل... نزل الخلوق على الصورة عن 
درحة من آنشاه غل صورته € ۰ 

استمر فى تشبيه الصلة بين الحتى والخلق بالصلة بين الرحل والمرأة » لأن کلا" 
منپا مظبر الصلة بين الأصل وفرعه. والمرأة أقلى درحة من الرجل. قال تعالى: 
« و للرحال علءون درحسة » ( سورة المقرة آية ۲۲۸ ) . و کذلك الق الظاهر 
بصورة الق أقل درجة من الحتى فى ذاته . والظاهر أنه لا بريد « بالخلوق على 
الصورة » الانسان الذي قال إن الله خلقه على صورته » بل العالم الا کبر . 
فبالرغم من أنالعالإصورة كاملةيتجلى فيها الح جميع کالاته الأسمائية والصفاتية » 
لا بزال في المرتية » لا فى الحقيقة » دون الق متميزاً عنه . فان الحق منحيث 


داته واحب الوحود لداته عني عن ازا ين 6 أي عي عن كل صلمة وكل إضافة ی 
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الوجود الخارجي » في حين أن العام الذي هو ظل الحق مفتقر البه في وجوده » 
وني كل ما هو ظاهر فيه من صفات . والغني له الأولوية على الفقير » كما أن له 
صفة الفاعلمة » وللفتقر الفعولة . وقد سيتى أن قال : إن المؤثر بکل وجه 
وعلى كل حال وفي كل حضرة هو الله » وان المؤثدّر فيه بکل وجه » وعلى كل 
حال » وفي كل حضرة هو العال . وإذا كان لنا أن تنسب إلى العالم صف 
الفاعلية استناداً إلى ما ندر که فيه من العلل والمعلولات » فلا بد من وصف 
فاعليته آنا فاعلية ثانوية » تميزاً لما عن الفاعلدة الاو لة التي للحق وحده . 
١)‏ فأعطى كل" ذي حى حقه کل عارف » . 

قد تفهم هذه الملة بمعنى أن العارف بال الواقف على أسرار حقمقة الوجود» 
يعطي كلا من الق والخلق حقه»وعيز بينها على نحو ما بيناه فيالتعليق السابق: 
أي بميز بين ما له وجوب الوجود والغنی المطلق عن العالمين » وما له إمكارن 
الوجود والافتقار الطلق . وقد تفمم بمعنى أن العارف يعطي كل موجود من 
الموجودات نصيبه من الق كما يعطبه تصیه من الخلق » أي يدرك في كل 
موحود أنه حق ول مها : حق من حدث عشه4 وال » وخلق من حدث 
صورته . 

(۱۳) « ولدست الطسعة على احققة إلا الندفس الر حماني ... إلى قوله : 

سربان آخر » . 

و 5 في الفص العدسوي أن الطسعة نسیتها إلى النتّفسّس ال رحماني » 
نسبة الصور النوعبة إلى الشيء الظاهرة فبه . وقوله « على الحقبقة » إشارة إلى 
أن العقل وإن كان ييز بين الشيء وصورته النوعبة » إلا أنها فى الحقرقة عبن ذلك 
الشيء . والتفنس ال رحماني (أو الطميعة ) على هذا التفسير ١‏ هو اطوهر الذى 
تفتحت فيه صور الوجود الادي والروحي : سماه التتفس ال رحماني » من 9 
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تعالى : « ونفخت فيه من روحي » . والنفخ خروج السَفّس من النافخ » فكأنه 
أخذ ما ذكر في القرآن عن خلق آدم » رمزا على خلق العسالم بأسره . وسماه 
« طسعة » إشارة إلى أنه هو ااوحود بالفعل في العالم الادي والروحي . وقد 
فظپرت الأجسام الطبيعية في 'لعالم المادي » عندما سرى النفخ في الجوهر 
احردات » بسسربان النفخة في الواهر الروحانية كلها » وظهرت الأعراض - 
التي يظبر أنه يقصد با الصفات - بسريان النفخة الالهية في الطبيعة العرضية 
التي هي مظبر التجلي الالهي . رهو يفرق بين نوعين من السمریان : سريان النفخة 
الالهية في عالم الاجسام » وسرياتم! في عالم الارواح والأعراض > لآن الأول 
تعمل 5 حو هر همولانی مادي ۱ والماني ق حو هر غير مادي ۱ 

(۱4) « ثم إنه عليه السلام غلب في هذا الخبر التأنيث على التذكير ... إلى 
و له و المله مو دمه ۹۹ 

فى هذه الفقرة الطودلة يحاول ان عریی أن يثدت أهمسة التأندث ومنزلته فى 
الوحود بطرق مختلفة » بعضها افظى وبعضما غير لفظى . ولاس دفاعه عن 
التأندث فى الحقيقة دفاعا عن لنی الدی روى عنه حه للنساء » ولا ا 


لقوله « ثلاث » بدلا من « ثلاژ: » فى الحددث « حدب اي من دنا كم ثلاث > 


وا هو دفاع عن أفكاره التي أخذ في شرحها منذ ابتداء افص : أعني المرأة 
حبث هي اکمل ی للحق ؛ والراة من حدث هي رءز لكل محبوب الخ الخ. 
آما ما يذكره في هذه الفقرة نلسس الا ماحكات افظة لا طائل تحتما فى 
ذاتها » وان كانت ها دلالتها على المعاني التي أ-لفناذ کرها .و مالك خلاصة ما قال: 


قال النى عليه الصلاة والسلام: حب ال من دسا ثلای 9 النساء والطب 
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وجعلت قرة عبني في الصلاة ». لم بقل ثلائة مه أنه ذكر الطسب وهو مذ کر » 
ومن عادة العرب تغلب الذ کر على المؤنث مهبا نکن عدد ال کور . فکاس 
النتظر أن يقول«ثلاثة»ويغلب المد کر على ااونث »ای بتمسز للعدد على عکس 
العدود . ولکنه ‏ بفعل » بل غلب التأنيث على التذ كير لحكمة آرادها. وبری 
ان عربي أن الني عليه الصلاة والسلام أشار بذلكك الى أهمية التأنيث » وأنه 
أصل كل شيء » والعلة في وجود كل شيء . ألا ترى أنه ما كانت وحم 
نظرك في خلق العالم » فإنك منته لا محالة الى لفظ مؤنث بفسم لك أصله 
وسدب وحوده ؟ فان قلت إن أصل الوجود « الذات الالهمة » » أو أن الظاهر 
في الوجود « الصفات الالهمة »» أو أن الذي أظبر الوحود « القدرة الالغية » » 
أو وصفت الله بأنه « علة الوجود » و « حققته » وما الى ذلك » فإنك تستعمل 
فى كل حالة كلمة مونثة . ويشير ان عربى بمحموعة الألفاظ المؤنثة التى أوردها 
الى 57 الأشاعرة القائلين بأن 56 0 الق « القدرة الاشية ( ناظر ن ل 
القدرة » وسائر الصفات على أنه مون مفارة لإزات الالهسة » والى 590 
الحكماء الذين اتمعهم العتزلة في قوم ان الدات عين الصفة ؛ والی مذهب من 
ری آن الذات الاهية من حدث هى أ من غر اعتمار لآية صفة : هي علة 
وجود العالم . ومپا نکن ۳ الذي تأخذ به فو ى أصل الوحود وخلقه » 
فان الکامات الق تععر ما عن ذلك مونثة . 

(۱۵) » ولا لو عدا بالأصالة لم برفم تا قط الى السمادة ی 
فاعطاه رتبة الفاعلية في عالم الأنفاس » . 

أي ولا خلق محمد علبه السلام ( أو بالاحری الروح الحمدي ) وقف من 
الحق موقف العبودية الحضة » أي موقف الانفءال الحض لاأنه الصورة الأولى 
للحق » والصورة محل الانفعال كما أسلفذا . ولکنه أعط ی القوة على الفعل 
لما آوحد الله من روحه جمسع الارواح ومظاهرها » كا حاء في افدیث الذي 
بروونه من « أن الله لا خلق العقل قال : أقبل فأقبل » ثم قال : أدير فأدير » 
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فقال وعزتي وجلالي ! بك آخذ وبك أعطي وبك أمنع وبك أعاقب الخ » . 
هكذا بقول القمصري (شرح الفصوص ص ۳۰۵) . ومعناه أن أبن عربى لقصد 
بالروح احمدي العقل الذي اعتبره أفلوطين أول الفسوضتات التي ظهرت عن 
«الواحده» أو شيئا قريبا من ذلك. ونحن نعلم أن كلا“ من الفموضات الأفلوطمنية 
له ناحمتان : ناحمة الانفعال ( وهي التي عبر عنما ادن عر بى بالعدودية ) من حيث 
صلته ما فوقه الذي فاض عنه » وناحسة الفعل من حيث صلته يما تحته ما فاض 
عنه . إلا أن ابن عربى لا يدبن بمذهب الفروضات كا ددن أفلوطين » فإرء 

العقل الأول والنفس الكلمة وما إلى ذلك من الفروضات 5 ورات م 
کل منها عن الاخر و از الق » لا كن آخرها بأوها ولا يتصل به . 
ولکنه بالرغم من استعمال اصطلاحات أفلوطين » يفهم هذه الفیوضتات » على 
أنها محالی مختلفة للحقيقة الوجودية الواحدة » منظورا إلا من جپات تختلف 
کل متها عن الأخرى . فالعقل الأول أو الروح احمدي هو الأتى ذاته متحلا 
في صورة خاصة » وكذلك النفس الكلية . بل كذلك کل مظیر من مظاهر 
الوحود . و کل واحد من هذه الحالي أو الظاهر له صفة العبودية : أي صفة 
الخلق والانفمال ؛ وله أيضاً صفة الربودة » أي صفة الحق والفعل . أما قوله 
فاعطاه رتبة الفاعلية في عالم الأنفاس » فإما أن یکون القصود به أنه خلق من 
روحه جیم الأرواح الأخرى فعبر عن الارواح بالانفاس » أو یکون معناه أن 
بواسطته خلق جمسع الکامات الوحودية . وعسُر عن « الکامات » بالأنفاس لأن 
الکلمات مظاهر الأنفاس . وقد غلب على ابن عربي استعیال كلمة « الکامات » 
مرادفة لكامة « الوحودات » استناداً إلى قوله تعالى: « قل لو كان المحر مداداً 
لكامات ربي لنفد البحر قبل أن تنفد كلمات ربي ولو جتنا بمثله مددا » 
( الکپف آية ۱۰۹ ) » كما غلب عليه تسمبة الوجود في صورته الأولى قبل أن 
تتفتح فبه أعبان المکنات » باس الرحماني . و کثبر ما سمى العالم بالعرش 
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وعبّر عن ظهور الق في صورة العام باستواء الرحمن على العرش . وهو لا بقصد 
بالر من إلا معطي الوحود» ولا بالرحمة إلا الوجود الذي فاض من واهب الوجود 
على جسم الخلق )۱( 

)1١(‏ « وقد حمل الطب تعالى في هذا الالتحام النکاحي في براءة عائشة 
فقال الخميثات للخشن ... والطسات للطشّين » . 

ذکر « الطتبب » وعو انی الأشاء الثلاثة الى حسّبت إلى الى » وفسره 
بأنه عر ف الوحود » رانحة التکوین . ولکنه ا في الانتقال 3 مسألة إلى 
أخرى لناسبة لفظبة بين ا سئلتين » ترك « الط مب » وأخذ یتک عن الطنبب 
الذي هو ضد الخبيث . بل استعمل الككاءتين على سبيل الترادف . قال إن الله 
ذكر الطتّب ( ولا يقصد به إلا مادة ط ي ب ) في قصة عائشة وراءتبا» 
عندما أشار إلى الالتحام التكاحي بين الرجل والمرأة . وإن الله هاه محدث 
يكون بين الطتسات وااطين والخديثات والخميثين . فقوله « حمل الطب » 
أي استعمله أو ذكره » وقوله « في الالتحام النكاحي » صفة للطيب > وقوله في 
براءة عائشة مفعول ثان حعل. و لا كان الني صلى الله عليه ولم أطبب الطّین» 
ازم طسب من اختص به في الالتحام التكاحي » وانتفاء الخبث عنما بشهادة الله 
ببراءتها . 

والظاهر أنه يعقد صلة دين الطدّمّب (الذي هو ضد الخبيث ) والطتّيب الذي 
هو الرائحة » على أساس أن الطدَّمّب صفة للذات » والذات الطنّدية لا يبصدر 
عنها إلا الطدَّمّب من الأقوال . والأقوال أنفاس والأنفاس روائح أو الروائح 
أنفاس . وهذه صلة بعسدة جداً » ولكنها تمل التواء ابن عربي أحمانا في معالجة 
المسائل. والحقيقة أنه أراد أن ينتقل من الكلام عن الطتّیب إلى الکلام‌عن الطب 


(۱) راجم ما ذکرناه في الر حمة وف قوله تعالى « ورحمتى وسعت كل شيء » في الفص السادس 
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من الأشياء والأفعال » أي الكلام في مسألة الحسن والقبح » واضبر والشر » 
فربط السئلتین بهذا الرباط الافظي السقم . 

(۱۷) وما حلب 2 رسول الله ا الطب من کل شيء» وما شم إلا هو . 

صرح هنا بأنه یستعمل كامة الطتّيب مرادفة لكامة الطب لأنه بصدد 
الکلام عن مسألة الخير والشر » » وما محمد وما بذم من الأشياء والأفمال . 
فالذي حلب إلى رسول الهم يكن طسب الروائح»بل طسب الا خلاقو الا فعال 
والاشاء . آما قوله : « وما ثم إلا هو » فإشارة إلى مذهبه في طبيعة الوجنود 
وأنه خير” على الإطلاق . وخلاصة هذا الذهب أن الوحود من حدث هو » خير 
لاشر فيه ؛ وحسن” لا قبح فنه . وأننا لا نصف الأشاء والأفعال باشمر والقبح 
والدم وهأ إن ذلك من الأرصاف 4 إلا لا عرضى 3 وقد حصر هذه امود 
العرضية في خمسة هي : أن يكون الوصف بالشر أو القبح أو الذم من قبل 
العرف والاصطلاح » أو يكون مالفة الموصوف ذه الصفات للطبع 21 لعدم 

فالأشباء في ذاتها لا توصف ذه الأوصاف » و إا تلحق ما لأمور عارضة » 
خارجة عن ذاتها . كالثوم الذي ذكره : فإنه في ذاته لا يوصف بأنه مكروه أو 
مذموم ¢ واا دک رهه وبدذمه من يتأذى براحته ۲ 

فحسّب الى الرسول الطب : أي الطب من كل شيء » ولكن مام في 
الوحود الا الطَسب > أي ما شم ف الوحود الا ابر : لان الوحود e‏ الرجن 
الدي هو الخير ٤‏ داته 2 ولان ابر ءرادف لاو حود ¢ و الشر مرادف للدم 3 
فيازم أن كل ما هو متحقق بالوحود خير” . 

(۱۸) « وهل يتصور أن يوجد في العالم مزاج لا يحد إلا الطمب ... فإننًا ما 
وجدناه في الأصل الذي ظبر العام منه وهو الق » . 
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ذكرنا في التعليق السايق رأيه في أن الوحود بأسره خير” في ذاته : فلت 
حك على شيء فسه بأنه شر » فذاك من قسل العرض الصرف . وذكرنا أن 
الستویات التي يكم على الأشباء بأنه-ا شر بالقياس إليها » هي العرف والطسم 
والغرض والشرع ودرحة من الکیال مطلوبة . وكل هذه أمو ر متغلغلة في العام » 
في نظامه الطسعی والاجتاعى . فلا عحب إذن ألا يوجد موحود لا يعرف إلا 
الخير » ولا مد إلا الطب ف كل شيء لانه لا حالة واجد شیا لا یلام طبعه 
أو غرضه › أو لا تفگ مع عرفه أو شرع , بل ان الاضل الدي ظهر عنه 
العام - وهو الق - يعرف الخير کا يعرف الشر > ويدرك الطب كا يدرك 
الحميث . فلدست طمعته قاصرة على إدراك الخير و حده»ولا على اعتمار الوحود 
باهش تر ف . بدل على ذلك أنه 15 نفسه بأن4ه يحب ونكره 
ويعناب ويثيب : أي بفرق سين الطنّیب والخبيث > إذ لیس الطتیب إلا ما 
محب ولیس الحديى الا ما یکره . وقد بندو لول وها آن هناك تمارضا ن 
هذا القول وبين ما ذکرناه فى التعلی السابق » من أن الوج ود فى ذاته خبر" 
محض في نظر الق . والواقم أنه لا تعارض بينه) » لأر الق الذي بحب 
ویکره » ویعذب ويثيب » هو الحى من حيث صلته بالعالم » لا الحق من حبث 
هو في ذاته » فانه من هذه الحدثية الاخبرة خير” محض » لا بری في الوجود الا 
خيراً . آما من الحيثية الأولى فقد ظبر برحمته في کل شيء » لا فرق في ذلك بين 
الحبيث والطتْتّب » وها معنيان يدر كه العباد في الوجود فبخاطبهم الحق بها 
حسب إدراكهم. والعام على صورة التی» فلا بد له من أن يحب ويكره كذلك: 
أي يدرك الخير والشر . أما من يدعي من الناس أنه لا يدرك إلا الخير > فذلك 
لأنه شغل بالخير عما عداه » فظن أنه لا بوجد في الوجود إلا هو . 

)١9(‏ « وأما الثالث الذى به كملت الفردية فالصلاة ... إلى قوله : فى 
الفتوحات الکنة » . ۱ ۱ 
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لعل من الفریب أن يتكلم في الصلاة رجل یقول بوحدة الوجود » أو آت 
بتكل في أي نوع آخر من أنواع العبادة تتمثل فيه الصلة بين العسد وربه . ولکن 
ذلك لیس بغريب على ابن عربي الذي لم بفقد عاطفته الدينية » على الرغ من قوله 
الصريح بوحدة الحق والخلق » والرب والعبد » وان كان يكيف العبادة تكفا 
آخر يخرج بها عن مألوف معناها» وينتبي بها إلى حال عمق من أحوال الاتصال 
الصوق بالله. وفما يذ كره عن الصلاة في هذا الفص مثال رائع لإظهار العاطفة 
الدينية التي م تتمکن وحدة الوجود من إطفاء جذوتها في قلب ذلك الرج-ل » 
ولكيفية فیمه العبادة فهماً صوفيا. 

أخص جزء من الصلاة في نظره ذحر الله » بل ذكر الل على نو 
خاص : أي المناجاة بين الق وبين العبد الذي هو لاه ومظپره . قال تعالى : 
«إن الصلاة تنهی عن الفحشاء والمنكر ولذ كر الله أ كس»(العنكوت آية ه؛) . 
بقول ابن عربي : ولذكر الله أكبر» أي أكبر ما في الصلاة باعتباره جزءاً منها . 
ولكن الذكر ف الصلاة ليس قاصراً على ذكر العبد لربه » بل يشمل ذكر الل 
لامد أيضاً » وذلك بإجابته سؤال العمد . وقد ذكر هذا المعنى فما بعد بقوله : 
« ولذكر الله أكبر يعني فما ( أي في الصلاة ) أي الذكر الذي يكون من الله 
لعبده حين يحمبه في سؤاله » . يأخذ بعد ذلك في شرح هذه المناجاة بين العمد 
وربه وهي لا تعدو التأمل في صفات الق والخلق » وإعطاء كل منها حقه : 
فان للرب صفات ختلف بها عن العبد » وللعبد صفات تيز بينه وبين الرب . 
ولذا قسم « فاتحة الکتاب » التي يعدها أعظم جزء من أجزاء الصلاة الى ثلاشة 
أقسام : الأول خاص بال » والثالث خاص بالعبد » والثاني مشترك بینها . 
وفسر هذه السورة على أنها مناجاة بين المحب والحبوب » أولما جالسة وحديث 

مع الق » ووسطها تخيل له في قبلة المصلى » وآخرها شپود ورؤية للحق في 
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عين قاب عده » وسماعه صوت ای بدوي في كل مكان » واستبلاء المحموب 
على قلب الحب حيث لا بری ولا سمم غبره کا بقول بعضهم : 
إذا ما ت-لى لي فكلي نواظر وان هو احاني فكلي مسامم 

فالقسم الأول من « الفاتحة » مموعة صفات خاصة» بتصف بها الحق وحده : 
أي الق من حنث هو معبود » لا من حمث هو فى ذاته . فمو الله » الرحمن 
الرحم » رب العالمين» مالك نوم الدين. والعمد إذ يقرؤها يذ کر اسم الله ويحمده» 
ويثني عليه وعجده » ويفوض الامر إلبه > ويعترف بافتقاره إلبه . والقسم الثاني 
قوله : « إياك تعمد . و اباك نستمين » . يقول ابن عربي إن الله يقول عند ماع 
هذه الآية من العبد « هذاه بدني وبين عبدي » أي مشتركة بدني وبين عبدي » إذ 
العبادة هشار واتصال بان العابد والعنود : لاما لنست مه حانب و اسنک 6 
بل هي حال » بالعنی الصو » بتحقق فما العاید بوحدته الداتسة ععبوده > 
فسکون فما العابد معيوداً والعبود عاب_دا . ولعل هذه الحال هي التي أشار 
إلمها ان عربي في قوله : 

فسحمدلي وأخددة ولعہدني وأعمده ۳« 

والقسم الثالث هو من قوله تعالى: «إهدنا الصراط الستقم» إلى آخر السورة. 
وهو يعبر عن صفة العبودية الحضة الخاصة بالعد » أي افتقاره إلى المداية إلى 
الصراط الستقم . وإذا فسرنا الصراط الستقم كما فسره في فص هود وغ-يره 
بأنه صراط الوجود الذي يسير عليه كل شيء » ظهر معنی العبودية والافتقار » 
لا في الإنسان وحده » بل في الخلق أجمع . إذ الخلق من حيث رت له صفة 
الإمكان مفتقر إلى ای الذي عنحه الوجود » فكأنه يتوجه له على الدوام > 


وسأله باسان حال افتقار ه أن Ae‏ الوحود و م‌دده ال صراطه 5 


E‏ ا 


فإذا انتبت هذه المناجاة وصدق فما العبد وكان حاضر القلب مع ربه» 
رآه : أي تحلى له في قلبه . فان من لم بظفر برؤيته في عين بصيرته يحاول أت 
يتمثله في قبلته عند مناحاته . قال عليه السلام : « اعبد الله كأنك تراه » . 
ومن لم نظفر بر و ية الق في صلاته ۸ سلغ الغاية منپا » ولا كانت له قرة العين 
الى آشار لپا الني في حديثه : « وجعلت فرة عبني في الصلاة » . ومن ل يحضر 
في الصلاة مع ربه » فليس صل" أصلاً. فا كمل أنواع الصلاة ما كان فسپا حضور 
لاعمد مع ربه > وحصلت له فما الرؤية والسمع » فکان صاحبها من « ألقى 
السمع وهو سمید » . وإذا وصل العبد الى هذا المقام غاب عن نفسه » وعن كل 
ما سوى الله » وذلك هو الفناء الصوفي . وإلى هذا العنی أشار بقوله : « وما ثم 
عبادة نم من التصرف في غيرها سوى الصلاة » . وهو أيضا القام الذي لا 
تصدر فمه عن العىد فاحشة : آي ما سمی فاحشة 4 لأن العسد في مقام 3 
تخاطب فيه بالتکالنف التي تفری بين الطاعة والمعصية ؛ اذ بتحقو ۳ ف 
هذا القام بر ری الّفعال کلا لله وأنه لاس له من ل ا 
الوحود حظ . وهذا هو تأویل أصحاب وحدة الوحود لقوله تعالى : « رس 
الصلاة تنبى عن الفحشاء والمنكر » (العنکنوت آية ه)) 

(۲۰) « ولس إلا مشاهدة المحسوب الق 3 تقر مها عبن الحب : من الاستقرار 
الخ . 

قرت العين تقر" بالفتح ولنم ق رة وفرورا بردت وانقطع بكاؤهاء أو 
رأت ما كانت متشوقة إليه » وقر بالکان يقير الفتح والکسر أيضا 0 
رو وة ة ثدت 0 ده کاستقر .وقو شم کذا من الأشماء قرة العين مر 
فه الم الأول دون الثاني . ولکن ادن ء عرلى فسر كلمة «ف-رة » 0 7 
الحديث : « وحعلت قرة عبني في الصلاة » بالعنی الثاني أي من الاستقرار » 
فاص دق انیت :وشات عب ستتقرة فى الطلاة لا دول غن الوب 
الذي أشاهده فما ولا تری غيره لانتفاء وحود ذلك الغير . وقوله : « فلا تنظر 
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معه إلى شىء غيره فى شىء » وی غير شیء » معناه فلا ترى الءين غيره فى أي 
E‏ 2 5 كان ذلك ره زه ما يسميه شيا ) أو غير 5 
( غير شيء ) . 

(۲۱) « ثم إن مسمى الصلاة له قسمة أخرى . إلى قوله : هو المتأخر عن 
السابى ٤‏ الحلية ِ. 

بريد بذلك أن كلمة «الصلاة» تقال بالاشتراك على أكثر من معنى واحد ككلمة 
«العين» التي تطاتى على العين الممصرة » وعين الماء والذهب > وغير ذلك. وقد ذكر 
أحد معاني الصلاة في الفقرات السابقة » ويريد الآن شرح معنى آخر ( وهو الذي 
يسميه قسمة أخرى) هو صلاةالله علىالعيد. فان الله تعالى أخبرنا أنه بصلي علستا 
في قوله : « هو الذي دصلي عدم و ملانکته ی من الظامات إلى النور » 
(الاحزاب آية ۳ وهنا یتلاعب ابن عربي ال لفاظ مر ة آخری» فیستعمل كلمة 
«الصلی» عمنی المتأخر عن السانق»کا تصف الواد التأخر ف‌السبای بأنهالصلی» 
وتصف الأول الفائز بأنه الحلى. فبقول إن الله بصلي عليه (علىالخلق)أي دتحلی 
لک باسمه الاخر»فتأخر وحوده منحيث هو إله مخلوی فياعتقاد العسد عنوجود 
العبد نفسه. فال المصلي علنا هو الق التأخر في الوجود»“أي الاله العتقد فيه 
الذي يتجلى فيقلوب العياد فما لا يقناهىمنالصور بحسب استعداداتهم . فإذ صلینا 
نحن كان لنا الاسم «الآخر»» أي فإذا نظرنا إلى الق اعتبرنا وجودنا متأخر آعن 
وجوده»و اتصفنا بالاسم الآخر الذي وصفناه به في الاعتبار الأول. ويلاحظ هنا 
أيضا أنه يستعمل كامة «المجلي »المقابلة للمصلي عمنی التحلي »أي الظاهر ؛فیز یدالامر 
تعقبداً . ولکن خلاصة كلامه أننا إذا نظرنا إلى أنفسنا ولا » و إلى الحق ثانا 
أتى الق متأخراً في الوجودعن وحودا»لأنه يأتي لنافى صرر اعتقاداتنا» فننظر 
إلبه في مرآة نفوسنا . وهذا معنى كونه مصلا » ومعنى تحليه لنا بالاسم الآخر. 
ولکنا اذا نظرنا إلمه أولاً » والى أنفسنا ثانا » كانت نظرتنا اليه من حمث هو 
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ذات و احدة مطلقة » متجلية في کل صورة من صور الوحود - وهذا هو الإله 
الحقبقي . والاول الاله الخلوق في الاعتقاد . في هذه الحالة نکون نحن الصلین 
أي التأخرین في الوجود » ويحى لنا الاتصاف بالاسم الاخر . 

(۲۲) « وقوله : « کل قد عم صلاته وتسبيحه » أي رتبته في التأخر » . 

ذکرنا في التعليق السابق ما بقصده من تأخر العمد في الصلاة . ولا أراد أن 
يحد لا فکاره‌مستندا من‌القرآن ذکر الابة :« كل قد عم صلاته وتسببحه» (سورة 
النور آية 4١‏ ). أما الصلا‌فقدعرفنا رأيه فمپا »و آماالتسسح فقصدبه تنزيهالحق 
عن صفات الخلق . ولکن لا كان الق النزه هو الأتى الحلوق ٤‏ الاعتقاد» وکان 
تنزهه متوقفاً على درجة استعداد کل فرد ؛ لان کل فرد بسح الق وینزهه 
عقتضی الصورة الخاصة الى تحلى له فما في قلبه» اختلفت درحات التنزيه اختلافا 
بيذ باختلاف أصحاب المتقدات واختلاف صور الاعتقاد . ومذا یذم بعضهم 
بعضاً » وینکر بعضهم إله بعض . ولو عرفوا أن الق الخلوق في الاعتقادیتلون 
بلون العتقد كا بتنون الماء بلون إنائه » وهو ما أشار البه الجنمد عند ما سكل عن 
المعرفة الله .لو عرفوا ذلك لأقروا جمسع صور الاعتقاد من‌حث إنهاصور للواحد 
الق المتجلي فيها جميماً . قال ابن عربي يشير إلى هذا المعنى : 

عقد الخلائى في الإله عقائدا وأنا شبدت جميع ما اعتقدوه 

وإذا كان الأمر كذلك : أي إذا كان كل فرد ينزه إله معتقده ويسبحه » 
وإله الاعتقاد من صنع المعتقد كا ذکرنا ؛وإذا كان الثناء على الصنعة ثناء فيالحقيقة 
على الصانم : أقول إذا كان كل هذا » لزم أن یکون تسبح العبد لريه تسميحا 
لنفسه . وإلى هذا آشار فمابعد بقوله : «وثم مرتية يءود الضمير على العبد المسبح 
فيها في قوله : « ون من شيء إلا بسح حمده » أي محمد ذلك الشيء . هذه 
جرأة غريبة في فهم القرآن » ولكنها نتيجة منطقية اذهب رجل يقول بوحدة 


(rv) 


- ۳۸۷ — 


الوجود . إن التق الذي يشزاه ويشمّه » وبوصف يكبت و كىت من الصفات > 
وبعلّم وحمل » ویمرف وینکر » ليس هو الق في ذاته » ولا هو حققة 
معقولة حققها كل منا في نفسه » بحسب استعداده » وحسب تکوینه العقللىي 
والروحي . آما الق في ذاته فبتعالى عن کل تنزیه وتشسه ووصف ومعرفة . 
ويختم ابن عربي هذا الفص » كما يتم کتابه كله » ذه العمارة القصيرة التي 
تلخص هذه المألة » بل تلخصمذههه بأ له وهي : «فإن اله العتقدات تأخذه 
الحدود ( أي يمككن حده وتعريفه وتصوره ومعرفته ). وهو الإله الذي في قلب 
عنده » فان الاله المطلى لا نسعه شيء لانه عين الاشاء وعان نفسه » 8 ١‏ 
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التاسم عشیر 
العسر بن 

الحادي والعشيرين 
الثاني والعشرین 
الثالث والعشرين 
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الخامس والعشرین 
السادس والعشرین 
السابع والعشرن 


فر الأعلام والأماكن والکتب الواردة في الحزأين 


(1) 


آدم : حاص ۱۳ ۲ ۳۷ ۸ وما 
بعدها ؛ مقد العقل ص ۸۵ 6 
خلافته ص ۱۱۱ ؛ = ۲ص 1 وما 
بعدها » ۱۰ 4 ۱۳ وما دعدها ۱۸4 ؛ 
مرادف للانسان ۱۹۲۱-۱۹6 ۳۲۱ 
ارين := اص ۱۲ ۶ ۱۸ 

آستة : < اص ۱۷۵ 

آصف بن رخا : < ۱ ص ۱۵۵ ۶ = ۲ 


ص ۲۱۲ 


: = ۱ ص ۰ وما 


بعدها ؛ ۱۳۳ 5892 ٤‏ ۱۹۹ ؛ < ۲ 
ص ۸4 وما بعدها ؟ ٩۷ ۰۷۵ ٤ ٩۸‏ 
ابن ألى أصسعة : < ۲ ص ه) 

© : <۲ ص ۲۵۵ 

ان سینا : <ا ص 540 ؛ <۲ ص ه؛ 
ان صاعد الاندلسی : ۲ ص ٩۸‏ 


ان العر نف : ۲ ص 6۵ ۲ 


ابن العياد : < ۲ ص ۱۰۷ 


ان الفارض : < ۱ص ۲۵ ۲۱ ؛ 


= ۲ ص ۳۱۰ 


ان مسرة : ١‏ ص و۸ ؛ ۲2 ص 1۸ 


او بكر : ۱ ص ۸۵ 

أبو المقاء : <۲ ص ۲۹ 

أبو حبل : < اص ۱۳۷ 

أبو السءود بن الشبل : < ص ۱۲۸ ) 
۹ ؟؛ < ۲ me‏ ۱۵۷ 

آو سعند الخراز : ١‏ ص ۳۰ ۷ل ؟ 
حلاص ۵۰ 6 6۱ 

أو طالب ( ع اي ) : ١‏ ص ۱۳۰ 

آبو طالب ( ال ) ١<:‏ ص ۱۹۵ ؛ 


ح ۲ ص ۲۲۷ ۶ ۲۷۷ 


أبو عبد الله ن قابد : حا ص ۱۲۸ 
أو القاسم بن قسي : < ۱ص ۷۹ » 
۶ ؛ <= ٣ص‏ ۵۵ 5م »6 
۶ — ۵*7 ۲ 


ابو مدين ( المغربي ) : <۱ ص ۱۳۹ ؟ 


= ۲ ص ۱۵۷ 


اموس د 


أبو يزيد السطامي : ح١‏ ص و۲ > 
۸ ۰ >2 ۱۲ ؛ < ا_صءم) 
۱۸۸ 

آخنوخ ( النى ) : <۱ ص ۵ > ۲۵۷ 

إدردس ( الي ) 
بعدها ( انظر الباس ) ؛ <۲ ص) ) 


: لح ۱ ص ۷۵ وما 


وما دود ها ¢ YoY‏ 
اسنئوزا : = ۲ ص :۱ ۲۱۲ 
۱ 


0 


داص 6م وما 
دعد‌ها < ۲ ص ۷۰ وما دعدها 
إسرافيل : < ۲ ص 1۸ 

إسماعيل (النی) : < ۱ص ٩۲ ٩۱‏ » 
۶ ؛ < ۲ ص ۲۷۰ ۸٩‏ 

آفلاطون : < ۱ ص ۱۸ ؛ ۲ص ۱ 
6 ۷۷۸ ف ۲۳۷ ۲ ۲۸۸ 6 ۲۵۸ 
أفلوطين : < ۱ ص ۱۸ > وم »)سم 
ص ۱۰ ۲ ۱۱ ۱۸ 6 ۲۵ 6 ٩‏ 6 
۰ ۱۵۱ ۱۱۲ ۱۷۸۲ ۲۹۱ 6 
۳۳۷ 


الاس : < ۱ ص ۱۸۱ 


A ص‎ ۲ z=: انمادفلس‎ 


انشاء الدواثر ( كتاب ) : دوم 
ص ۲۲ 

آورشلم : < ۲ ص ۱۹۹ 

أيوب ( الني ) : داص ۱۳ 6 ۵4 > 


ء ۷ 6 > ۲ ص ۲۳۲۰ وما دعذها 


( ب ) 


الي آفندي : <۱ ص ۲-۰۲۳ ص 
۳ ۸۷ 6 ۱۰۱ 6 ۱ 6 ۸ ۲ 6 
۳۲ 

ددر ( عروه ) : = ١‏ ص ۳" 


رو کلان : ١‏ صاه 
بعليك : = ۱ ص ۱۸۱ 
بلاوس ( آسین ) : < ۱ ص ۲۰ 
بلقس : < ١‏ ص ۱۵۱ وها بعدها > 
۶ ۱۵۵ > ۱۵۷ 6 => ۲ ص 
۳۲ 

الملقيني ( سراج الدین ) : < ١ص‏ ۱۱ 


رات ) 
تر مار الأشواق ( كتاب ) دا 


ص ۱۸ 


بت ۳۵۱ ب 


الترمذي ( الحكم ) : < ۱ ص۷۱٩‏ 
= لاص ۳۸ 

تساعمات أفلوطين زا اوم 
ص 4ه 

تقي بن محلد : < ۱ص ۲۸۱ ۸۷ 

التئز لات الموصلة :< ١‏ ص ه > 
۷۶6 ح ۲ ص ۳) 


تودس : < ۲ ص 5 ° ۲٥٦‏ 


ج20 


چامي :  <‏ ص ه ) ۲۳ ) < ۲ ص 
ات 6 ۶ CTFASIAY‏ 
۲۳ ۲۷۷ ۳۰۲۳۲۸۰۲۷۸ 
۳۲ ۳۳۱ 

جيريل : < ۲ ص ۸ ) ٩۵‏ » مدا 
الحماة ص ۱۸۰ ¢ الروح ص ۱۷۹ 
وما بعدها 

ا جرجاني ( صاحب التعريفات ) : 
> ۲ ص ۸۱ ۱۲ 4 ۲۷۸-۲۷۷ 

حلال الدين الرومي : < ۲ ص ۱۰ 

اند : < ۱ص ۲۵ ۳۳ ۱۲۰6 > 


٠١٠١ ص‎ ۲ = 2» ۷۷ 


الجبلى ( عمد الکرم ): ١<‏ ص ۲۷ 


2 
حاحي شخليفة : <۱ ص ۲۲ < ۲ 
ص ٥٦‏ 
حران (هدينة ) : < ۲ ص۲۵۷ 
الاح : < ۲ ص ۱۷ ۲۷۳۱۱ 
۶ ۱۸۹۶ ۱۹۰ 6۲۷۷۲۵۱ 


۳۹۹ 
خالد بن سنان :حاص ۱۱۳ ۲2-6 
ص ۳۱۷ 
اضر : < ۲۰۲۱ ۲2 ص ٩۳۰۲‏ 
۳۰۵ 


خلع النعلين ( کات := ص 6۱۷۵۹ 
> ۲ ص وه 6 ۲۵۲ 

الخليل ( انظر إبراهم ) :اص 
۰ 484-م 


(د ) 
داود ( الي ) : <۱ ص ۱۳ ۱5۰ 
وما بعدهأ “تعو الله عليه ص۱۹۷٠‏ 
> ۲ ص ۳۱۵ — ۲۱۷ 6 ۲۳۲۱ 6 
YY‏ ° "۰ 
دمشق = ۱ ص ۱۰ ۲ ۷) 


(ر) 
رضوان ( الملك ) : <۲ ص 1۸ 
الروح ( آنظر عسی ) :١٠ص‏ 
۸ ۲۷۲ ۶ > ۲ ص ۲۱ 


(ز ) 
زرادشت : < ۲ ص ۱۰۹ . 
ز كرا (النبي) : = ۱ ص ۱۷۷۲۱۷۵ 
وما بعدها » < ۲ ص ۲۱۳ 


الزمحشري : < ۲ ص + ۰ ۱ 


(س ) 


ااسامري : = ۱ ص ۱۳۸ ۶ ۱۹۲ ) 
>= ۲ ص ۱۸۰ 

سلمان ( الذي ) : داص ۶۱۳ ۱۵۱ 
ومابعدهاء هة الله لداود ص٩٥۰۱‏ 
عله وعم داودص ۱۵۷ > = ۲ ص 
۲۳۲ ۶ - ۲۱۹ ۲۲۱ 

السپر وردي (ااقتول ):< ۲ ص ۵) 
سبل ( التستري ) : < ۱ص ۸۵ > 
mY > ۰‏ ۷۳ ۸۱ 


(ش ) 
الشعراني : < ١‏ ص ه > ۱۱ 
شعسب ( النى ) : < ۱ ص ۱۱۹وما 


بعدها . 


سوينبور : < ۲ ص ۲۲۷ . 


شيث : ١<‏ ص مه ومابعدها ٤عامه‏ 


ص 1۱۵ ٠‏ معناه اة ص ۱۷۹۱۱ ؛ 


— ۳۵۲ — 


۲٣ص‏ ۲۰ علهه )ص ۲۷ “على قدمه 
بکون آخر مولود إنساني ص ۲۹ 


( ص ) 


صالح (الني ) : داصه١‏ ١ومابعدها‏ 
الصين : < ١‏ ص ٩۷‏ ۶ <؟ ص ۳۰ 


(ط) 
طالوت : < ۲ ص ۲٩۳‏ - ۲۹6 
طوط : = ۲ ص )) ) ۵) 
طماوس ( محاورة ) :<> لاص ۲۳۳ 


(ع) 


عائشة : = اص ۲۲۱۹۹ 

عبد الله ( بن عمد الطلب ) : < ۲ 
ص ۷۰ 

عبد القادر ( اسلانی ):<؟ صلاه١‏ 

عبد المطلب (ن هاشم ) :< ۲ ص۷۰ 

عئان بن مظعون : < ۲ ص ۱۰۰ 

عز الدين بن عبد السلام :< ص۱1 

العْز بر : اص ۰۰ ۱۳۱ وما 
بعدها م < ۲ ص۱۱۳ وما بمدها 
عمو الخطاب :حاص ۲۱۳ ۸۱ 
١64‏ 


عسى : = ۱ ص ۱۳۸ ومابعدها» 


— ۳۵۳ — 


خلقه ص ۱۳۸ - ۱۳۹ إحماؤه | فرعون : ١<‏ ص ۱ 4 إعانه صلاه١‏ > 
الموتى ص ۱۳۹ - ۱۵۱ ؛ ألوهصته | 70١‏ ۲۱۱ سؤاله عن ماهمة الله 
ص ۱۱ ۱ ۱۳ > ؤور>| ص ۲۰۷ > ادعاؤه الألوهصة ص١١م»‏ 
الخلاف فى طسعته ص ۱۳-۱6۲ ۱ > ۲ ه ٩1۵‏ ۱۰۳ اعانه 
۲ نوه ع 1 اه وف ص ۲۹۹ » ادعاژه الألوهية ص ۳۱۱ 


۷ - ۱۷۸ خلقه الطير الخ عصبانه ص ۳۱۲ . 


1 5 ؤفون5 ع : ¢ 1 
د از السرم ا الا اكور لاا 
قداص ۱۸۵ »© ولادئه ص ۱۸۵ -- فلون ( المپودي ) : < ص ۲۷ ۱۲ » 


۷ 6 خلفة مد ص ۲۲۲ 6 ۲۲۵ | <۲ ص ۱۲ . 
۲۱ ۱ 
( ق) 
(غ) القاشاني ( کال الدين ) : < ۱ ص ۲۳ > 


الغزالى : حصه ۲۹۲ ۸۱| < ۲ص ۸ ۸۰ 2 ۹۹ ۱۱۷ ) 
۲ ص ۵ 6 ۷۰ 6 ۱۷۷ 6 ‘Yoo‏ ۳ ۷ ۲ ۲۶ ۲۳-۷۶۵۶ 


۳۰۵ ۲ ۳۰۲ ۲۹۸ ۲٩۹۱ ° YA YY 
. ۳۱۳ ۸ 7 
ف‎ 
. ۳۹ »ا/صا١‎ < : القرامطة‎ 


الفتوحات الکبة ( كتاب ) : ١‏ | قرطية : < ١ص‏ »۱۱ 
ص ۲ ۱۰ ۱۲ ۲4 ۴ ۱۷۷ ° | القشری : ۲2 ص )۱۳۲ ۳۰۱ . 
| ۲ 2 -< ۲ ص ۲۳ ۲ )۲ » الم ی 
٠خ “AVON {ATA‏ 
٩۵ ۹‏ ۲۱ ۲ ۲۱۷ ۲ ۲۲۳ 6 


القونوي ( صدر الدن ) : داص ۲۳ . 
القىصري ( داود ) : بو ۲ ص 6۲ 
Cot ۰۲۳ | ۲۵۱۲ TEY ۲4۵ ۲۱ ۷‏ ۸۰ ۹۵۹6۷ 6۱۰۱ 
۷ ° ۲۸۸ . ( ۲۳ - التعليقات ) 


— ۳66 — 


6 ۱۷۹ 6 ۱۲۲ 6 ۱۱۷ ° ۹ 
CTY ۲ ۰۱ ؟‎ ۱۹۹۶ ۱۹ ۲۳ 
٩۳۰۲ ۲۹۸۲۸۰ ۲۱۱ ۳ 


۰. ۳۳۷ FYE 


(ك) 


كسرى : = ۱ ص ۱۵۱ . 


کلمت : < ۲ ص ۳۱۹ . 


( ل) 


لمنان ( جيل ) : < ۱ص ۱۸۱ . 
لقان : < ۱ ص ۱۸۷ حرص ۳۷ 
وما دعدها ۰ 


لوط : < اص ١١5‏ . 


میناز : < ۲ ۹ ) ۲۲ . 


0 
ماسشون : <اص ۲۰ . 

مالك ( الملك ) : حم ص 54 . 
المدينة :< ص ۸۷ ° ۱۵۲ . 

مر : <۱ ص۱۳۸ ومابعدها ۴ ۱۷. 
الرية ( مدينة ) : ۱ص ۸ . 


مد ( الني ) : داص ۱۰ 6 ۱۳ )6 


VI Ve NAE ص‎ 


> ۷ > AO 
Nos IAI ۱۳ ° ۰ 
> ۶ ۶ ۲ 
۳۲ ۰۳۶۱۹۸۱۷۱ ۱1۱۸ ° ۵ 
وما‎ ۲۱ 2 ۲۰۲ ۲۰۵ ۶ 
> ۹۵6 ۱۸۳۸۲۵ بعدها؛<۲ص‎ 
CYT برك‎ 6١ eV ما‎ 
» ۲۲۰۲۲۵ ۲ ۷ ۰۹ 
ومأ‎ ۳۱۹ 4 ۳۱۱ ۳۰۰ ۲ 
. بعدها‎ 

عمد رحب أفندي : < ١ص‏ ۲۲ . 
امحز و مي ( سر اج الد, بن) :۱ص۱ . 

احمدون : < ۱ ص ۷۱- ۷۵ . 

المسجد اگرام : ۱ص ۱۱6 . 
السمح ( انظر عسی ):<۲ص ه » 
oo TATRA‏ ۶ ۱ . 
القري : < ۱ص ۱ . 

مكة : حاص ۱۸ . 

ملبرانش :=> ص مش 

مواقم النحوم ( کتاب ) : < ۲ ص 
۱۰۷ 

مومی :<۱ ص ۱۰۷۱۹ ومابعدها > 
<۲ ص۲۸ وما بعدها > ۲۹۱ 
وما بعدها. 


مكائيل : <۱ ص )۸ » = ۲ص 58. 


بت 6۵ ۳6 — 


(ن ) 
النابلسي ( عمد الغني 


بو خاد نصر : <۲ ص ۱۳۲۱۹ 


= ص ۲۳ ۰ 


وح : <۱ ص ۸ ومابمدها ۰۱۷۱۱۴ 
برغ : < ١‏ ص 6۲۰ ۲2 ص۲۱ . 
نکولسون : < ۱ ص ۱۲ ۲۰ > 


. ۲۲ 


(ه ) 


هارون : < ١‏ ص۱۹۱ وما بعدها» 


هود : <ا ص ۱۰۲۱ وما بمدها. 


(ي ) 


البافعي ۱ عمد الله دن سوك أ: = ١‏ 
ص ۱۲ . 


يحمى (النبي ) 


:= ۱ ص ۱۷۵ -<۲ 


یعقوب ( اللبي ) : < ١إ‏ ص ه ۱۰ > 
< ۲ ص ٩۷‏ . 

اليعقوبى : < ۲ ص 46 . 

بوسف ( النبي ) 


دعدها ٤‏ = ۲ ص ۱۰۵ وما بعدها . 


: = ا ص ٩٩‏ وما 


بونس : حاص ۱۱۷ . 


3 


0( 
الاپاء المسسحيون : < ۲ ص ؛١١.‏ 
الائثشة: <۱ ۲۸ » > ۲ ص۸ن) 
٩ ۰ ۱‏ ۵ ۱۱۲ » 
۸ ۲۵۰ ۲۱6۲۲۱۲ 
الاحتپاد  :‏ ۱ص ۱۳۵ ) الجتهد 
الصیب ‏ ۱۵ ۱۲۳ ۱۱ 
= ۲ ص ۲۱۷۲۱ ۲۳۲۶۲-۲۳۳ 
الأحدية الا مة: ح١‏ ص۹۰ تطلب 
الكثرة ص ۱۰۵ 6 ۲۰۰ » الأحد 
ص ۱۰۲ < ۲ ص۸ ۲ ۸۹۸۸ 
۱۱۵-۶ ۱۱۹6 ۱۲۷۲ أحدية 
الكثرة ص ۲۹۸ 
الاحسان : ١‏ ص١١‏ 4ح لاص 
۳ ۷° . 
الاحلام : = ٢‏ ص۷۰ ۷ - ۷۲ 
۲۷ - ۱۰۷ . 
الاحماء العنوي : < ۱ص ۱۲ ۱ 


الاخر :١٠ص‏ )ه. 


الآخرة := ۱ص ۵۰ ۸۷ ٤=الدار‏ 
الحبوانص ۱۵۵ < ۲ ص ۱۷۵ » 
۳ . 

الاخلاص : < ۲ ص ۷۹ . 

إخوان الصفا : < ١‏ ص ۷ . 
الارادة الالهمة : اص مه وو» 
٩۱۱۱۹۱۳۳۹۱۰ ۱۰۳۱ >‏ 
۷ - ۲۷۸ . 
آرواح الکوا کب : < ۲ ص ۳ 
الأزل : = ا.ص وه 5 

الاستعداد : < ۱ص 14 » وه».+ 
۷ ° > ۲ص ۲۱ -۲۲ ۲۳۲ ۰۲۸۲ 
الاسماعيلية : < ۱ ص ۷ وم 6ح ۲ 
ص ۱ ۳۲ . 

الأسماء الا ة: لاتتناهی: حاصه» 

متضادة ص 455 كلاسم مسمی 

بهاجميعاً؟ ب“ تثبتها أفعالالله صه.ه» 

هي كل مايفتقر العالم إليدصه١١-‏ 


6۱۸۰6۵ أمهات الأسماء ص‎ SO 


— ۳۵۱۷ سب 


٩ ۱۲۳ ۷ ٩  ه ص‎ ۲ < ©) ۶۹ 
6 وما بعدها » ۵۱ » ده‎ ۲۵ ۸ 
۱۱۷۱۱۳ ٩۲ AY ° Ao ° oV 
٩۱۵-۱۳ ۱۳۱ ۲۳۳ ° 11۸ 
۲۱۰۲۰۹ - ۲۰۸ » ۱۷۳ ۷۱ 
=A ۲ ۳۹۲۱ ۵ 
. ۲۷ مفاتح الغسب ص‎ 

الاسلام : < ۱ ص ۹ 2.۲۰۱ ۲ 
ص ۳۷ ۹۸ ° ۱۰۰ ۶۱۷۲ ۲۳۷ 
الأشاعرة : < ۱ص ۱۸ ۳۱۲۲۸ 
۶۵ ۱۵۱ ° ۱۸۸ ؛ > ۱ ص 
۹ ۱۰۱ ۱۵۱۶ ‘° ۱۳۱۵۲ 
۶ ۱۸۳ ۲۰۷ © ۲۸۱۲۱۳ 
الاشراقية : < ۲ ص ۱۰۹ 
الاشفاع : <۱ ص 1٩‏ 

الاطلای ( مقادل التحديد ) : .د ۲ 
ص ۲۲۱ 

الأعداد : ٠<‏ ص ۷۷ 

الأعراض : < ١‏ ص ۱۵٩‏ (أنظر 
الاشاعرة ) 

الاعان الثابتة: < ١ص‏ .214 .+» 


) ٩ ۲ص‎ ٩۱۱۱۶ ۷۱ 


٩1۱ oY ۵۱ ۰ ۳ ۱ 
۲۸۰ ۲ ۲۸ ° ۶ 

الافراد : < ۱ ص ٩٩۹‏ 

آفعال العيد: <۲ ص ١١+‏ ¥6 — 
YAA ۲۳ ۸‏ 

الأفلاطونة الحديثة : < ١٠ص‏ ۷ 
> ص ۵ ٩‏ 1۵ ۱۸۸۸۱ 
۳۳۱ 

الأفلاك : م ص 4۸ 

إله القمر : < ۲ص )) 

الألوهءة : < ۱ ص ۲۱ » حدها ص 
4 > ۷۲ ۱۱۹ الاله ص ۲۹ » 
من أسماءال ص ۷۳ اله العتقدات 
ص ۳۲ ۱۱۳ ؛ < ۲ ص )۳ - 
۵ 1۱ - 4۲ ۱۰۲۱-۲۰ 
Fo ۶ ۲‏ “مقام الألوهية 
ص 4۲۸۲ الاله الحلوق ف الاعتقاد 
ص۱٠۲‏ . ( أنظرالحق ) 

٠١ص‎ ١ < : الامام‎ 

الامام : < ۲ ص )۲۲ 

الامام العصوم : = ۱ ص ۳۹ 


الا مرالالبي : <۱ ۹۹-۹۷ من ای 


— ۳6۸ — 


إلى الق والعکس ص ۱4۷»الامر 
التكويني ص 4١‏ ۱۹۵۲ ؛ الامر 
التكليفيد ۱ <٤)‏ ۲ص ٩۵-1‏ >2 
التكليفي ص ۱۰۳ ۱۲۰ 6 ۲۰۱- 
۲ ۰ ۲۲۸ 
الامکان : < ١٠ص‏ ۱۷ . 
أم الکتاب : < ١‏ ص مه 
الأمور الكلىة = الكليات : < ١‏ 
ص۱٥‏ »هكح ۲ ص ۱ ومابعدها 
الانسان :س العالم ان ۱ ص 
۳۹ الانسان واه ص ۳۵-۳۵ 
رتىته فوی الملائحكة ص ۱۵ »> 
النشأةالانسانيةص ۱۷ ۱ومابعدها» 
الانسانالكاملص ۱۳ ° ۳۷ 6۳۸ 
0 ۰ ۷۵ 6۱۹۹4۱۲۰ 
الانسان الكبير = الما ص 4 » 
۱ . -< ۲ ) ص [ وما بعدها > 
٠‏ ۱۳ فضل على الملائكة 
ص ۱۹۷-۱۹۲ الكر امةالانسانية 
ص ۲۸۱ ۲۹۹ - ۲۹۷ طسعته 
الز دوحة ص ۳۲۸ الانسان‌الکامل 


ص 4 6 ۱۲ > ۱۳ ۲ ۷۷ ۸۰ 6 


4۱۸۷۱۷۰ ۱۱ ۲ ° AY 
- الانسان الكمير‎ 6 ۲۲۱ ۱14° 
۱۸۹ العالم ص‎ 

الانسجام الأزلي : < ۲ص٩)‏ ۲۲ 
الانة : < ۲ ص۶۱۷ 1٩‏ 

أهل الحضور : < ۱ ص وه 

أهل الکشف‌والشرود : < ۱ص۲۰۸ 
= ۲ ص ۳۰۹ ب ۳۱۰ 

الأول ( اسم إلبي ): حخاصعه 
الامحاد : ١‏ ص ۱۷۸ 


رب ) 
الماطن (من أسماء الله) : خاصعه» 
مرادف لمتخلتل ص ۸۱ » مقابل 
للظاهر ص ۱۸۲ . < ۲ ص ۳ » ۵ 
المقاء ) مقابل الفناء ) : < ۲ ص 


AY ۲ 


(ت ) 
التاورت کک الناسوت : = ۱ ص 
۷۸ — ۲۰۳ 


— ۳6۵ د 


النثليث : <۱ ص۵6 ۲<۱۱۷۱۱ ص 
۲۳ ۱۳۱۳۳ ۱۳۷۱۳۱ 
۴ ۳۳۳ 

التجلي :التجلي الصوري : ۱ص ۸ 6 
التجلي في الأحدية ص ١و‏ » تجلي 
الغسب والشهادة ص ۱۲۰ ۱۷۰6 » 
جلي اجى بوم القمامةص ۲2۱۸ 
ص ۸ ۲۳ ° ۸۸ — ۱4۷۲۸۵۹ 

التحلات : < ۲ ص ۲ 

التحديد ( مقايل الاطلاق ) :۲۶ ص 
۳۹۱ 

التحقق بالحنوانية : حاص ۱۸ 

حول الق في الصور :۲ص ۱۲۸- 
۱۳۹ 

التخلل : < ۲ ص ۵۷ 

تدبير الق : = ١‏ ص ۱۹۸ 

الترق‌بعدالوت : <اص) ۱۲ ۲ص 
۰۰ ۱۵۱ 

اللسسح : <ا ص ۵۱ <٤‏ ۲ ص ۱۳ 

التسخير : (انظر التصرف ) : ١<‏ 


ص ۱۵۸ ۶ ۱۹۳ - ۱۹ ۱۹۷ - 


> ۲۱۹ - ۲۱۸ حلاص‎ ۸ 
۲۹۲ ° ۲۸۸ - A“ 

» 1٩ ۳۲ - ۳۱ اللشسه : داص‎ 
۳۱ ص‎ ۲< ۱۸۲ - ۱۸۰6 ۳ 
۷۱۵ ° ۳ < FF 
‘Yro 6 ۲۱۰ ‘1Y 5 
. ۲۹۱۵ ۲۲۱۱ - ۹ 

التصرف : < ص۱۱۹ وما بمدها » 
۲۳۲ ۱۷۰ حلص ۵۵6۷۱ ٩۱‏ 
5 ۱۵۹ ° ۲۰۵ ° ۲۱۸ . 

التعينات : <۲ ص ۲۹۱ - ۲۹۲ . 

تقایل احضرتن : <۱ ص ٩۲‏ . 

التقديس : <ا ص ۲2۵۱ ص۰۱۳ 

التقوى : < ۲ص ۱۸ ۱۹ ۸۲ . 

التكوين : ١<‏ ص۱۱۵ وما بعدها. 

التناسخ := ۲ ص ۲۲۳ . 

التنزیه : <ا ص۳۱ - ۳۲ هو عن 
التحديد والتقسد ص 1۵٩ ٩ ٩۸‏ » 
۳ ۱ - ۱۸۲ ) < ۲ص 
ل ۳۹۰۳۸۳۹۳ 
٩۱۲۷ - ۱۳۲ ° ¥7 ۹‏ 6۲۳۵ 
Yo ۲۲۱ - ۹‏ 


(ث ) 


الثبوت ( مقابل الوجود ): < ۱ ص 


- ۳۷۰ = 


۳ »حلاص 1 . 
الثواب : <۱ص ۱ <۲ص۲۰۱۳- 


. ۲۹۹ ۶ 


رج) 

ابر : = ۱ ص ۱۰۸ . 

6 ۱4 ٤ ۲۹ ۲۲ الجبرية : < ۲ .ص‎ 
٩۱۳۷۱۲۳۱۳۲۰۰۱۱ ° A^ 
۰. ۲۷) ‘TYA > ۲۲۳ ° ۸ 

الجزاء : <۲ ص ۱۰۱٤۹۸‏ ۱۰۲ > 
۶ . 

الجليل( امم الله ): حاص 6ه . 

اجمع ( مقابل الفری ): =۱ ص۷۹٠‏ 
۳ ۲ ص ۱۱ ٩‏ ۹4 . 

اا و ون ار 
امسة ص ۱۵۸ » < ۲ص ۱۰ 
۶۲۱ ۲۲ ۲ ۲۳۲۶ . 

لمحيل (اسم الله ): <۱ ص وه . 

الجناب الإهي : <۲ ص۱۰ ۷۱ . 

الجنة : ۹۲۲2۱ ۱۳۷۹۹۱ 
= ۲ ص ٩۱‏ ۹۵ ۶ ۱۳-۱۲۳ 


. ۲۳۹ ° ۱۷۵ ۰ ۰ 


جام <۱ ص ۱۰۸ 6 ۱۱ 6 < ۲ 
ص۱۲۳ - ۱۳ ۶ ۱۳۰-۰۱۲۹ . 


( ح) 

الب الالفهي : < ۱ ص ۸ ۲۰۳- 
۶6 ۲۱۸ ) < ۲ ص ۱۳ 6 
۳- ۲۱ ؛ سر العنادة‌صه۲۸) 
۳ ۳۰ ) ۳۲۵ ۲ ۳۲۸ 

الححاب :< ١‏ ص۹۹4 < ۲ ص 
۶6 ۳۱۲ ۲۵۰ 

الححب الظلاننة والاورية : ١‏ 
ص 4ه ٤‏ ۷ 
حدوث العالم : ١<‏ ص ©9٠١4‏ ۲۱۱ 
= ۲ ص ۳۱۲ 

ار کة : < ۱ ص۲۰۳ 6 )۲۲ > 
ار کة الدورة : ص۷۳ ۲<6 ص 
er ۳e‏ 
الحسيانية : < ١‏ ص ۱۲۵ <لاص 
۱ ۰ ۱۵۰۳ 

الحشوية : = ۲ ص ۲۷۱ 
الحضرات : حضرة الخال < ۱ ص 
٩ ۵‏ ۱۰۰ ۱۲۳)حضرة 
املك ص ٩۰‏ الحصرة الإلهمة 


۳ 


ص ۳۷ »لايتكرر فمها شیء صه1» 
التحلى فسماص ٤۷‏ تطلب الشناءبالذات 
ص۳٩‏ » = ۲ : الضرات اس 
ص ۷۰ ۷ ‘° ۸۰ - ٩۱۳۸۲‏ 
الحضرة الاطبة ص ۲۱ ؛ ۸ > 
۳ . 

الحضور : = ۲ ص ۷۹ . 

الق : مقابل ای ۱ ص 4+ > 
۰۹ ۳۲۷ علاقته الق 
ص بالا - ۲۸ > لانعرف حدوص 
۸ منزه ص ۷۸ > ۷۹ غذاء 
الق ص ۸۳ » الحق التخل ص 
4 “الإطلاق والتقسد في حقه 
ص ۱۱۱ » تحديده ص ۱۱۲ في 
المعتقد ص ٠ ١7١‏ نسمة الجحبات 
إلبه ص ۱۷۱ » من حمث هو في 
ذاته ص ۱۷۲ > يتأذى ص4 4١‏ 
في الاعتقاد ص ۱۷۸ © مؤثر ص 
۳ ۰ معبود في كل صوره ص 
4 شوقهإلى الخلق ص۲۱5- 
5 . ما سوی الحق ص ١١١‏ 
۳ ۰ > ۲: مشياته الظبور 
ص + -- ۷ » ثنوية الق والخلق 


ص۸ ° 17 ۱۲۵۸۲۹۴ 0“ 


0 ».50 » تحلمهبالفيض 
ص ٩‏ » رحته بالق ص ۰۱۱ 
لا يدرك کا ندرك نفسه ص ۱۷ 
مفتقر إلى الخلقص ۱۸ محجلمه في 
صورة آدمس ۲۰) تجليه نی صورة 
كل موحود ص ۲۱ ۲۳ ۳۳ 6 
مر اة الخلقص ۲4+تعریفه ۳۳- 
۶ لا بزول عن‌صورالعا لصو ۳» 
[ثبات الخلق إلى حانبه شرك ص 
۹ لامعبودإلاهو صه۳»مر كز 
دائرة الوحود ص ٠‏ ) »نسمةالعلو 
له ص ۰۷ 44 »2 لايعرف إلا 
بالأضداد ص ۵۰ --۵۱)ظهوره 
بصفات الحدثات ص مه وه» 
لو تعرى عن الصفات! يكن إلها 
ص ۰ - 5١‏ ) الحو الخلوق في 
الاعتقاد ص ٩۳ » ٦۷‏ ه١١»‏ 
۰ عین | لوحو دا لطلق‌ص :كلا 
دقنده العقلب لصور ص27 تحلمه 
بوم‌القمامة ۷۷ ۱۵۰ > أحديته 
° ۸۸ ۸۹۲ ربوبسه ص۸۷ > 
لابعرفمن حمث داتدص ٩۱‏ - 


)۳۸( 


- ۳۷۱۲ — 


۲ ۱۱۷ » الواضم للأحكام ص 
۹۸ ما بعطه من نقسه الوحود 
ص وه » اممه اللور ص ۱۰۵۹ وما 
بعدها » العالم ظله ص ۲ صفته 
الأساسية هي الوحدة ص ۱۱۳ > 
صفته الذاتية هي الأحدية ص 6۱۱1 
نسه فى سورة الإخلاص ص ۱۱۵ > 
بدين للخلى کا بدين الق له ص 

۱ الح المشمود ص ۱۲4 > 
تلز مه وتشدپه ص ۱۲7 د ۱۲۷ 6 
صلته بفعل العىد ص ۱۳۷ > رحته 
لا تسعه ص ۱۲ » نستة م هو » 
اله ص ۱۵ » شهوده في القلب ص 
4١49-5‏ العم به لابتناهی 
ص ۱۱۷ » يأبى الحصر في الصور ص 
6 هبنزل إلى آعمان المکنات ص 
۱ 6 هوالوحود الحققي صهه١»‏ 
الاعتقادات‌فه مقدرةأزلاً صوه١»‏ 
هو الوتر ص ۱۱۲ »2 هو الوحود كله 
ص ۱۱۸ » اسمه الولي ص ۱۷۳ > 
تحليه بصورةالروح الكلي ص ۱۸۰ 
هو غذاء للخلى ص ١96١621١9٠‏ > 


ظپر العام على صورته ص ۱۹۵ » بدا 
الحق ص ۱۹۵ - ۱۹۱ » هو هوية 
أعضاء السد ص ۲۰۷ > لا عتن إلاعلى 
نفسه ص 6۲۰۹ تجليه في صورةاطي 
ص ۲۱۱ » أظهر في شيء منه فيشيء 
ص ۲۱۱ خلقه الما ص ۲۱۳ 4 معنا 
ونحن معه ص ۲۱۷ ۲ ليس إله الدين 
ص ۲۳۵ 4نسية الجهات إلنه ص)۲۳- 
۵ 6 هوية كل موحود ۲۳1 
هو السدب الكلي ص ۲۳۹ ۲۱۰۰ 
هو عين الرحمة ص ۲ > تحليه 
باسم الرحمن ص 745 4 من حيث له 
الفعل ص 5١‏ > مع العبد و دصر ه 
ص 564 © نسمته إلى العالم ص۲۷ - 
۰ ۰ الخلوق فى الاعتقاد ص 
۹ ۲۵۰ 4 ۳۱۵ »4 عين صفاته 
ص ۲۵۲ » عين كل معلوم ص 
۵۹ - ۲۸۰ 4 العبود المطلق ص 
۵ - ۲۸۷ » مسخر للخلق ص 
۷ كل معد_ود ملي له ص 
۸ الفاعل لكل شيء ص ) 4۳۱ 


— ۳۳ 


تجلمه ٤‏ صورة کل حوب ص٣۳۱٠‏ 
تدبيره العام ص ۲۹ - ۲۹۵ > 


واحل بالحقيقة كثير ااظاهر ۲۹۸ » 


عليه ۳۳ و۳۰ 

حققة القائق : <۱ ص ۱۸ ۳۸ > 
6 ۲۰ ص١٠‏ . 

الحقىقة الحمدية : ١<‏ ص ۱۹ » ۳۷ > 
۹ <۲ ص ۳ ۵ ۲۵ ۱۸۲ 
۷ ۳۲۱ ؟ ۳۲ . 

الحكة : < ۱ص ۱۸۸ الحكم 


ص 4۷ » = لاص ۳ ) ۲۷۲ > 


. ۲۸۰ 8 

الحكيم ( من أسماء الله )حلا ص4۸ ۱- 
۱۹ 

الحلول : ح۱ ص ۲۱ .۰ ۲2 ص 6۱۷ 


. ۲۰۷ ° ۱۷۱۲ ۸ 


۰ 


المد : < ۲ ص وه 


انا : ۲2 ص ۱۲۵ ۲۱۱ . 


الخيرة : حاص ۷۸ ۱۱۲ ۲۰۰ . 
حلاص ۰ - ۱ 6 4۲ » وه 6 
۷ . 


حيرة احمدي : ١<‏ ص ۷۳ . 


(خ) 
خاتم الأولماء : ١<‏ ص 5# 2 54 . 
=۲ ص ۲ ۲۵ ۲۹ . 
خاتم النسین : < ۱ص ۱۳ . 
خاصة الخاصة : = ١‏ ص 11 . 
الخييث : حا ص ۲۲۱ - ۲۲۲ ) 
ح ۲ ص ۳۲۸ وما بعدها . 
الخمير : ( من أسماء الله ) :۱ ص ۱۸۹ 
۲۶ ص ۲۸۱ . 
خطاب العپد : ۲2 ص ٩۲‏ . 
الخلافة : 
5خ 4 وبا ° ۱۲۱ - ۱1۵ 6 ۲۰۷ 6 
=۲ ص ۱۱ ۶ ۳۹ 6 ۲۰6 ٤‏ ۲۲۲ 
Fe YAL‏ - ۳۰۷ . 
خلمفة الله : اص ۵۰ ۵4 .< ۲ 


الخلافة عن الله = ۱ ص 


ص 4 ۶ ۳۲۸ .۰ 
الخلى : ( مقابل الحق ): ۱۶ ص۲۵ 
۹ ۰ ۲۷ »> ۳۰ ۷۹ » غذاء للحق 
بالأحكام ص ۸۳ » ظبوره في احضرات 
ص ۸٩‏ . 
الخلى باهمة : < اص ۸۹-۸۸ . 
الخلق الجديد : <۱ ض ۲۸ ٩‏ ۱۲۵ - 


— ]۳۷ ل 


. ۱۵۷ ° ۱۵۵ ١5 
. ۲۸ خلق العام : ح۱ ص‎ 
الق (مقابل الق ) :۲ص »۷ م»‎ 
> ۱>۵۰4۳۲۲ ۲ ° \A ۷۱ 
۸۵1۱۹ ۱۵۹۱۰۹۵۹ ° ۵۸ ۳ 
۰. ۱۲۱ ٩۳ ۲ ۲ ۷ 
۱۰ ۷ الخلى ( علة الق ) <۲ ص‎ 
. ۲۷ 4 ۰ ۳ 
6 ۸۱6۷۹ ۰-۷۸ الق باهمة : <۲ ص‎ 
۳۲۲ ۲۱۳ ° ۱۳۵-۳ ۳ 
6۱۰۱ ۷۷ > الق الجديد: ۲ ص‎ 
۳۰۱ < ۲۳۳ ۲۱۵ - ۲۱۳ ۷ 
. ۸٩ ۸۵۸ ۲ ۸۰ الخليل : < ۱ ص‎ 
, ۱۰۵ 6 ۷۷ 6 ۷ اشال : <۲ ص‎ 
. ۱۱۱ ۶ ۱۲۱۰ العام خبان :ص‎ 
ابر‎ 


ص 1۲ = ۱۳ ۲ ۳۳۹ . 


زد ) 


دار الشقاء( انظر جم ( :=| ص ٩‏ . 
الدخان : ۲2 ص )۱۹ . 
الدعاء 


٣= . ۱۱۸ 6 ۱۸ حاص‎ : 


:= ص ۱۷ ۱۵۰ ۱۵۸ > 
۷۳ ۰ > ۲ ص ۲۳۸ - ۲۳۹ . 


الدليل المنطقى : دا ص ۱۱۲ . 
الدين 


: = اص 4 مه 4 ععنی 


ص ٩٩‏ »> ععنى العادة ص ٩٩‏ - 
٩۷۰ ۲ < ۷‏ - ۹۹ . 
(ذ ) 

الذات الإهمة : < ۱ ص ۲4 د و۳ 6 

۷۹ ¢ ۱۰ وما بعدها .= ۲ ص 
٩‏ 6 ۲۳ > ۲۱ > ۲۸ 6 6۵۱ » ی 6 
وه © 1۰ ؟ f TY‏ ۱۳۲ € ۲۲۷ > 
CTIA 6 ۲۷ ° ۳‏ ۲۹۹ 6۲۷۸ 
۰ — ۲۸۱ ° ۲۹۸ ۳۲۲ .۰ 


ذکر الله : حر ص ۱۹۸ ۱۹۹ 
Y>. ۲۲۵ — ۲۳۳ ۵‏ 
۲ — ۲۳۳ ° ۳۸۱ ۰ 

الدوی : = ۲ ص ۱۲۲ - 6۱۲۳ 


6۲۲۰ ¢ ۲۱۱6 ۱۸ ° ۱۳۸ ۰۹ 


۰. ۲۷۱ ۲۹۰ ۰۲۳۸ ° 


( د ) 


الرب ( من الأسماء الاطة ) : < ١‏ 
ص ۷۳ 6 ٩۲ ٩۰‏ = ۲ ص ۱٩‏ . 


الربوبية : < ١‏ ص 74 » سرها ص 
۰ -- ۹۱ ۱۱۹ . < ۲ ص41 - 
٤ ۲‏ مرها ص ۳ 6۷۱ ٩۷۲‏ 
٩۲ AY— ۸۱ ۸-۳‏ - 
۶ ۱-۰۱۲ 6 ۱۱۱ .۰ 


الرحمة := ۲ ص ۵ ۲ . 


الرمن الإهمة : ١‏ ص ۸4۲ ) 6 
5 رحمة الامتنان‌ورح2ة 
الوجوب ص ۱۵۱ ۱۵۳ ۱۱۱6 > 
۷ - ۰.۱۸۰ < ۲ ص ۱۱ وما 
بعدها » ١١٠.‏ ۱۲۱ 6 ۱۱۱ 6 
۲ ۲۰۱ ) ۲۰۵ وما بعدها > 
۲۳۰۵۹ ۲۱۳۰ 2 ۳۲۵۱ 
۳ 5814 . 


الرزی : < اص ۸ ۱۸۷ .< ۲ 
ص ۲۷۸ 

الرسالة : < ۱ص ٩۲‏ ۲۰۷ .حم 
ص ۲۳۵ 

الرسول : <۱ ص ٤ ٩۹۷‏ ۹۸ ۰۱۳۲ 
بح ۲ ص ۱۰ ۱۷۱ 6 ۲۲۳ > 


۳۰۷-۵ 


الرضا : < ۲ ص ۳۳ 


سس و۳۷ مس 


الرقیب ( إسم الله ) : < ١ص‏ ۱۱۸ 
الرهنانبة := اص ۹۵ . ص۹۸٨‏ 
۹ ۱۰۰ ۶ ۱۷۲ 

الرويا : < ١ص‏ ۸۵ وما بعدها > 
۰ ا١٠‏ ¢ الر ژ باالصادفةص ٩9۹‏ 
ح ۲ ص ۷ - ۷۲ م١١‏ 
الروافنة : ۱ ص ۷ . < ۲ ص ۲۲ 
۱۷۹ 

الروح احمدي : < ۱ ص ۳۷ . <۲ 
ص۳۰۷ و مابعدها ۳۳۰۱۲ ومابعدها 


رز ) 


الزمان : = ۱ ص ۲۳۹ 


(س ) 


الساعة : اص 1۷ 

السبب : السيسسة : = ۹ ص ۱۰۵ 6 
الأسباب ص ۱۷۳ 41194 ۰۲۱۱ 
<۲: ستببة‌افتقار العالم ص ۱۱۵ 


۳ Ns 


۹ الأسباب ص )۲۳۹۲۲۳ > 
۵ وما بعدها » ۳۰ 

السبوح (من أسماءالل) :< ۲ ص ) 
سك له لقا د ۱ ص ٦٤‏ 

سر القدر : <۱ ص ٩٦۰٤٤۰‏ ۹۷ 
۳ .= لاص ۱۰۲ ۲ ۱۱۳ ؛ 
العم به :ص۹٩۱۹‏ - 1١07‏ ؛ وتقابل 
الأسماء الإهة ص ۱۹۷ - ۱۹۹ 
سفر التكوين : = ۲ ص ۷۱ 
سكينة الرب : 5٠-61١981١‏ 
ص ۲۹۳ - ۲۹ 

السلام : = ۲ ص ۲۲ 

السوّال : = ۱ص ۵4 ° ۰۱۷۸ <۲ 
ص ۲۲ 


(ش ) 
الشر (أنظر الحميث): ١‏ ص ۱۱۸ 
الشرع : < ۲ ص ۹۸ العلم به ص 
۱۹۵ » الشرائم ص ۳۰۰ 
الشر ط سح۲ ص ۹۵ ۲ ومابعدها 


الشرك : = ۲ ص ۲۸۳-۲۸۲ 
الشريك : < ۱ص ۱۹۰ - ۱۹۱ 


شعراء الثرس : <= ۱ص ۸ > ٩‏ 
الشفاعة : > ١‏ ص 54 . <۲ صه ۲ 
الشفم = العام : < ۳ ص ۱۲۲ 
الشهند : < ١‏ ص ١48‏ 

الشيء : < ۲ ص ۲۸۰ 

الشطان :حاص ۸٩‏ > ۱۷۳ . = ۲ 


۲۳۸ - ۲۳۷ 


( ص ) 


الصحو : <۲ ص > 

الصراط المستقم تحاص ۱۰ دم 
ص ۱۱۹ ° ۲۱۸ 

الصفات الإلهمة : المفاضلة بدنها = ١‏ 
ص ۱۵۳ » مرادفة للأحوال ص 
۸- ۱۷۹ » القول بنفي اعانا 
ص ۱۷۹ » صفات اللال ص ٩‏ »> 
۳۹ صفات امال ص ٩‏ »صفات 
احدثات ص ۰ ۲<.۸: صفات امال 
والجلال ص ۸۷ » ۲۲۸ 6 ۲۱۱ » 
المذاهب ي الصفات ص ۲۵۱ - 


YoY 


- ۳۷۷ 


الصلاة : <١ا‏ ص ۲۲۹۲-۲۲۲ <۲ 
ص ۳۸۰ - ۳۲ 

الصورة الإهية :ا حاص وی 6 ح< ۲ 
ص ۳۲۳ » = آدم < ۲ ص ۳۲۰ 
وها بعدها . 

صورة ای : < ١‏ ص ۷۷ 


صوره الجن حت العام := ۱۱۷۲ 
صورة العام = الأسماء الامبة : <۲ 


ص 6۵ ۰ ۲ 
الصور الأفلاطونىة : > صا ۰ 
( ض) 
الالال ب الحيرة : <> ٣ص‏ و 


رط ) 

الطاعة : ۲2 ص )١‏ 
الطسعة : حا ص ۰) > ۷۳ ۷ 6 
۷۸ 6 ۰۷ 6 ۰۸ )صور الطسعة ص 
6 ۶ ۲۱۹ . < ۲ : الطعة 
الكلية ص ۹١‏ »> ما هئ الطسعة 
هه ار تعبصرية وريه 
ص )۱۸ - ۱۸۵ > الراد بها ص 
۳ - ۱۹ = النخفس الر حمانى 


ص )۳۳ - ۳۳۵ . 

الطر دق الامم : حاص ۸۷۳ ۰.۱۵۷۲ 
۲2 ص و . 

الطب : حاص ۲۲۱۱ ۲۲۲ . 


۲ ص ۳۳۸ = ۳۳۹ . 


(ظ) 
الظاهر ١‏ اسم الله ): ۱ص واه © 
مرادف للعال ص١۸‏ » مقاب لالماطن 
ص ۱۵۲ . 
الظالمون : <۲ ص ۰) . 
الظل = العالم : ١‏ ص ٠١١‏ 


وما بعدهأ . علدلا صالمم١١‏ . 


(ع) 


العارف : < ۱ ص ۸۸۸۳ 6۱۱۳ 
۰۶ ۰ ۰ ° ۱۲۸ . < ۲ ص 
۲ ۲۲۸۸ — ۲۸۰ . 

العام : <۱ ص ۷۸ . ح ۲ : العام 
الأصغر ص ۱۱ » عين الحجاب على 
نفسه ص ۱٩‏ وما بعدهأ “عالمالغيب 
ص ۱۳ ؟ )۲۳ . 

العنادة : < ۱ ص ۳۳ 6 عبادةالعحل 
ص ۱۹۲ العنادة الدائمة ص ٠٥١‏ 


۳۸ 


عىادة الوقت ص ۱۹1 . < ۲ ص 
۶ وما بعدها ص ۰۳۲۱-۳۸۲ 

العند : مق کون ربا ۱ ص ٥٩۰‏ 
۲ 6 العبيد ص ۱۱۵۹ . 

العرودية ۰ < ۱ ص ۷ ۲-۰۱۲۸ 
ص الا ۲ ° ۰-۷۳ ۸ ۹۲ 
° ۱۵۲۱ 

العدالة الا شنة : ۲ ص ۱۵۵۹ 

العذاب : < ۱ ص4 ۱۰۹/۹ ۰۱۹ 
۲ ص ٩‏ 

عرش الدات : <۱ ص ه١١‏ . < ۲ 
ص ۲۲۷ ° ۲۷۷ 

العطايا الإهة : =۱ ص ۵۸ - ٥۵٩۹‏ 
۱ وما يعدها » للانساء ص ۱۹۰ 
وما بعدها» ۲ ص ۲۰ ومانعدها 

العقائد : <ا :عقا ئدالعو او اخواص 
ص ۱۱ - ۱۲ ۱. < ۲ ص۳٩‏ 6 
۱۳۹ 

العقل : <ا ص ۷ ) ۱۸۱ ۰۱۸۵ 
حم : العقل الال ص E‏ 
۵ ۱۷۹ العق لالكلي ص ۱۰۹ 

العلل :۲ص۷٤۲۲‏ ۲۸ العلتة 


ص ۲۱۲ > ۲۲۱۳ > معلولمة العلة 
ص ۲۷۲ ۶ ۲۹۵وما بعدها ° ۲۳۰ 

العم جرا : عم الأرعل مد ۱۸۷ ¢ 
عل الأذواق ص ٠٠٠۷‏ ۱۷۳ العم 
الإهي ص ۸۲ 6 العلوم الإهة ص 
۷۷ > عم الحق بذاته ص ۳۰ > 
عم الظاهر والباطن ص ۲۰۷ > 
علم الشرائع ص ۲۰۱ > العم بال 

ص ۱۱۳ ۱۲۱ . ح ۲ العم الإهي 
ص ۲۲ - ۲۳ العلوم الإلهمة ص 
۲ عل الظاهر والعلم اللدني 
ص ۳۰۵ ٠‏ العم بالمغساتص ۱۱۵ > 
عل الأزخل ص ۱۲۳ . 

العلو : حاصه۷ وما يعدها “الداق 
والاضایي ص ۷ علو ااصفات 
ص ۸۰ . حلا صا( د مه 6 
۹ ۵۰ »> العلو الدات ص 6ه 

العاء : ١<‏ ص ۱۱۱ . ۲2 ص ۳) © 
to‏ ۲ 

المین الواحدة : حلاص ۳۱-۳۰ 6 
۸ ۷ ۰ ۲۰۹ 


العشة : <۲ ص ۵۲ ٤‏ ۵۳ 


بت ۳۹۹ - 


(غ) 

الغضب : الغضب الامي حاص 64٠١5‏ 
۷ ۲2 ص ۲۲۹ . 
:حاص ۷ . 

الغنى (ضد الافتقار) : <۲ ص ۲۳۳ - 
۳۶ » الغنى الطلاق ص ۱۱۱ - ۱۱۷ 
: حا ص ۷ © ۱٩‏ . <۲ 


الغذو صره 


الغسب 
ص ۲۰۲ . 
الغيرة : حاص ١١9‏ س 41١١١‏ < ۲ 
ص ۱۲۵ = ۱۲۲ . 

( ف) 
فاتحة الکتاب : < ۲ ص ۳)١‏ ۳۲ 
الفاسقون : ١‏ ص مه 
الفاعلة : حاص ۲۱۹ » ۲۲۰ . <۲ 
ص ۳۳۲ - ۳۳۷ . 
بح ۲ 


د١1‏ ص ۱۱۰ 


الفحش : 
الفواحش ص ۱۲۵ وما بعدها . 
الفردية : ح١‏ ص ۱۱۵ وما بعدها » 
۶ . ۲2 ص ۱۳۲ ۲ ۶۱۳۳ ۳۲۲ ۰ 
الفری ( مقابل امع ) : ۲ ص آل 
الفرقان : ١‏ ص ۷۰ ۷۱ ٩۰‏ . 
مقابل القرآن ص ۳ 
۸ كم ۸۳ . 

الفقر 


: 0 


:= ۱ ص ۱۵۰ . 


الفلاسفة : ۲ ص ٩۱‏ ۱۳۲ ۱۰ 6 
۹ ۶ ۱۷۹ ؛ ۱۹۹/۱۹ » ۲۳۹ > 
۲۰ ۶ ۲۱۵ . 
فلسفة الاشراق : < ۲ ص ۲۳۳ . 
الفلسفة المسحية والمبودية : < ۲ 

ص ۳۲۱ . 
الفلسفة ار مدستة : <۲ ص ۱٩۳‏ . 
الفناء : < ۲ ص .؛ ) ٩۲‏ ¢ ۵۳ 6 
۱ ° ۲ ۶ ۸۳ > ۸4 6 ۲۱۱ 6 
۹۶ ۲۲۰ ؟ ۲۳۲ . 
الفهم = الدوق < مص ۲۲۹ . 
الفض : الفيض الأقدس : 
٩‏ => ۷ ۲۷ هم > 
{o‏ > الفيض القدس = ۲ ص ٩‏ © 
{o ۶ ۲۱ ۸‏ . 
الفنوضات: <۲ ص ۱۰ ۱۲۱۲ ۱۷۸۲ > 
۸ ۶ ۳۳۷ . 

( ق ) 

القابل : <۲ صلا ) ۸ . 
القدر : ١<‏ ص هوخ >2 .* > ۱۳۱ 
وما بعدها . < ۲ ص ۱۱۳ © صلمه 


= أ ص 


بالإرادة والمشيئة ص ه١١‏ بو > 
سر القدر ص ١١6‏ 0 


6 
) التعليقات‎ - ٠١ ( 


— Ye — 


المام ص ۰۳۱ 

القدوس ( اسم الله ) : ۲ ص 11 . 

القرآن : ١<‏ ص ۷ في مقابل الفرقان 
ص ۷۰ .و. <۲ مقابل الفرقان 
ص ۳۷ — ۳۸ AY‏ — ۸۳ 

القرامطة 


القرب : القرب الإلهي حاص ۱۰۸ » 


: ۲2 ص ۳۳۱ 


النوافل <۲ ص ۱۱۲ ۶ ۱۲۲ ۱۹۲۶ ۰ 


القضاء : داا ص ۱۳۱۰ وما بعدها > 
۷ . 
القطب : ا ص ۳۳۹ 6 ۷۳ يس ۲ ص 


۵ ۵۰۰ ؟ ۵ ؟ 1۸ ۲۲۲۱ . 

القلب : ١‏ ص ۴۳ » قلب العارف ص 

_ ۱۲۲ ف مقابلة العقل ص‎ “A۸ 

۳ . = ۲ ص ۲۱ ۳۰ ۷۸ 6 

۰۹ - ۱۲ ۱7 ۱۱۸ القلب 

السلم < ۲ ص ۲۱ . 

الق : < ۱ ص ۱۸ . 

قوی الانسان : ۲ ص۱۵۵ - ۰۱۵1۱ 
( 2 ) 

الکتاب (مقابلالحكة) : <۳»۲۲. 

الكثرة : < ١‏ ص ۲۷ 6 ۳۰ ۳۱ » 

۵ ° ۷۸ ° ۷۹ <۲ص۱۱۳- ۱۱۵ 


الکب 
الكثف : = ۱ص ۸۱ - ۸۲ . 
الكل : < ۲ ص ۱۸ . 

الكلام : عم الکلام = ۱ص ۷ 6 
کلات الله حرا ص ۱۲ >2 ۲۱۱ »© 
< ۲ ص ۲۹۲ » ۳۱ الكلمة 
الالهية حاص ۲۳ 6 ۳۸ ۱۳۹ ۰ 


: ۲2 ص ۲۳ ۲ . 


= ۲ ص ۱۳ 6 ۱۸۱ - ۱۸۲ > 
۵ ۱۸۷ ©“ الکلم ( جع 
كامة ) حرص ۲۱۷ص 4» 
جوامم الک < ۱ ص ۷۱ ۷۳ > 
64> الكامة عند المسبحمين < ۲ 
ص ۲۵ » كلة التكوين < ۲ ص 
۸ ۱۸۸ . 

الکال : ۲ ص ۸4۱ - هم . 

الکون ( الاننا ) : حاص ۱۵۹ . 

الکون الجامع ( الانسان ) : < ١‏ 
ص 4۸ وما بعدها . 


( ل) 


اللاهوت : ا ص ۲۱ » ۳٩‏ ۰ ۱۳۸ > 
= ۲ ص ۸۴۳ ۲ ۱۸۰ 6 ۲۱۵۹ > 
۸ ۰ ۲۹۰ 


اسان الباطن : < ۱ ص ١7‏ . 
لسان الظاهر : < ۱ ص ۱۷ 


الس : اه 


اللطيف (اسمالله) :۱۸۸۲ <۲ 


ص ۲۸۱ . 


2 
مألوه : =۱ ص وم» مألوهية ص ۸۱ 
مالك الملك : < ۱ ص ۷۱ . 
ماهية := ۲ ص ۳۰۷ ۳۰۹ . 
المتقون : < ١‏ ص ۱۱۲ . 
المتكلمون : < ١ص‏ ۰۱۲۵ < ۲ ص 
TE‏ و يا با 
۲ ۲۳۹۲۳۷۱۵۱۳۲ » 
۰ ۲۷۲ ۶ ۲۸۰ . 
المثال (عالم): >۲ ص ۱۰۵۲۷۵۷ 
المثل : < ۲ ص ۲۱۸ > ۲۷۵ . 
المحمة الامة : ١‏ ص ۱۸۳ . 
المحلداث :< ۱ص 4۵ج ۲صو۱۵؟ 
۲٩ - ۸‏ . 
احدثات : < ۱ ص ۷۱ ۷۷ . 
ا مخركك الأول := ۲ ص 1۰ 
الرابطون : < ۲ ص 5ه . 
اطر سلون : < ۲ ص )۲ 
الرضي عند ربه : = ۱ص۹ ٩۲‏ 
= ۲ص ۸۷ - ۸۸ . 
مسمی الله : ۱ ص ٩۰‏ . 
| لسمحمة := ۲ ص ۱۳۳ . 


المشّاءون : < ٣‏ ص ۷ تحاص ۳۱ 

المشدّبة : = ۲ ص ۲۷۱ . 

مشكاة الولي والرسول : ١<‏ ص ٩۲‏ 

المشيئة الإللمة :< ١‏ ص مم>4ه5١»‏ 
° ۱۷۸ > < ۲ ص ۲ - 
STV AEE‏ ۶.۳ 
۲ - ۲۷۸ . 

المطاع ( انظر الفزالي ) :< ۲ ص ه 
المعتزله : < ۱ ص ۲۹ ۱۲۳۲ ٤‏ ۲ 
۳۱ ومابعدهاء “۱۳۹٤٥٥٤۴۳۳‏ 
۰ الي الح را ۲۲۵۲ 

العحزات : = ۲ ص ۸۱ . 
المعدوم : < ١‏ ص ۱۷۷ ۲ <۲ ص 
۲۷ ۳۳۱۹ . 

العرفة : معرفة الحق: < صه؟ »> 

۵ معرفة النفس ص و2 ٩۲‏ » 
= ۲ : المعرفة الله ص ١و‏ 7ه » 
۳Y‏ - ۳۲۵ ۰ 

المعصية : < ۱ ص ۱ ۹۸ < ۲ 
ص 1۵ .۰ 

ااعلوم := ۲ ص ۲۸۰ . 

مفاتح الغيب :<۱ ص۱۳۳ - )۱۳ 
= ۲ ص ۱۳۱ ۶ ۱۱۹ 

مقام‌حتی نعم : حاص ۱ 6ج ۲ ص 


وول — ۲۰۱ 


7 سور ون‎ ١ 
۱۳۷۴ - ناسيس ك‎ 


الکر الإلهي :< ١‏ ص ۷۲-۷۱ 

الکاسّف : = ۱ ص ۸۳ ۹۸۲۹۵ 
= ۲ ص ۱۰۳ 

المکن :۱ ۲۳۰ ۱)۸۲۲امکنات 
ص ٩٩‏ 

الح الإهمة := ۵۸۱ وه »انح 
الأسمائىة ص غ4 

المؤثر : = ۲ ص ۲۱۲ - ۲۷۰۲۲۲۷ 
| أنظر العلة ) 

الموجد ( إسم الله ) : < ۲ ص ۵۳. 
الموت: = ۱6۵۱ .= ۲ص ۲۱۵۹ - 
۰ ۳۳ ۲ ۱۵۲۷۰ ۳- 
FEY‏ 


(ن) 

الثار : < ۱ ص ۲ ° ۱۳۷ 4 
mY > ۲‏ ۹۵ ۲۳۵۹۱۷۵ 
ومابعدها. 

نار اسر تن : <۲ ص ۳۱۷ 
الناسوت := ۲2۱ > ۳ ۱۳۸ 
Y>‏ ص ۸۳ ۱۸۰۲ ۲۰۳۲ ۲ ۲۱۹ 
۲٩۹۳ ۰ ۸‏ 


النوة : = ا صم < ۲ ص ۲۲۳ 


۳۷۲ 


الارزخہة < اص ۲۱۳ ) د ٣‏ ف 
۸ الخاصة = ۲ ص ۱۷ ) 
العامة : ص ۱۷۲ ۲ ۲۲۵ > دود 
التشریم < ۱ ص ١4‏ 

النقأة : التووية وال بو وی 
۵ > الدندوية اا 
۷ = ۲ ص ۲۷۳ 

النطى : < ١‏ ص۱۰۷ 6ح ۲ص ۱۳۱ 

النعم : < اص ۲) » < ۲ ص ۲۹۵۹ 

النفخ : < اص 2616 ۲ ص ۸ ۲۰ 

الاس ال رحماني :<۱ ص۲۸ ۱۱۲) 
۹ ۳ وما یعدها » ۱۵ > 
{mY < . ۲۱۲ ° ۷‏ ۲۰ 6 
۱٩۲/۱۲ ۸‏ -۰۰ ۲۷۵۲ 
۳۶ -- ۳۳۵ 

الندفسن المطمدّنة :حا ص ٩۲‏ 

التكاح : < ١ص‏ ۱۷ 2078 واصدلة 
النکاح < ۱ ص ۲۱۷ 

النوافل : < ۱ ص ۱۸۳ 

النور ( إسم إشي ): < ١ص‏ ۱۰۲- 
۳ “لاص ۱۰۵ 6۱۰۵6۱۰۸ 
۰ = ۱۱۲ 

النور احمدي -- الحقيقة احمدية : 
< ۲ ص ۳۱۹ وما بعدها . 


VT — 


(ه ( 
هرمدس : = ۲ص ))-۵) 6 ۷ - 
۳۸ 
الحمة : < ۱ ص ۱۵۸۱۳۰۰-۰۱۲۷ 
> ۲ ص ۵ ؟ ۷۸- ٩۸۱۸۰۲۷۹‏ 
۷ ۸ 6 جمعستهاص ۱۵۷-- 
۸ ¢ ۹ ۲۳ 
هو : < اص ۱۲۰ . < ۲: حالفیب 
المطلق ص ۱)۵ 
اللحوية الإلهمة : ١<‏ ص ۲۱۲۰۲۷۲ 
۲ ۲ ال ‘\or“‏ 
64 ۱۷۵ . = ۱۹614۲ > 
۷ :۲۳ 
اھوی : < ۱ ص )۱۹۵-۱۹ ۲<۰ 
ص ۲۸۸ 


ا وی : داص ۱۱۳ ١‏ ۱۲ 


(و ) 


ص ۵ 6۱ 5 )اح الوجود بالغير 


دا ص۵۳ 6 آقسام واحب الوحود 
= ۲ ص ۲۹ “۰ الوحوب الداني 
= ۱ ص ۲۲ ) ۵۳ 6 ون > < ۲ 
ص ۱۵ 

الواحد ١<:‏ ص ۱۸ ۲۹٩‏ الواحد 
العددي ص ۷۷ ۷۸ الواحد 
والکثر ص ۱۸4 2 ۲ ص ۱۸ » 
۰ 6 - ۵۳ ۵۸ ) 1۰ 

الوحود: الوحودالطلق :< ۲ص »> 
وحدة الوحود : < ۲ ص ۷ ٩‏ > 
۰۵ ۱۷ ۳۳ ۳۵6 ۳۷ 
ل لع ل يك 
TY ۵۷ ۱‏ ۲۳ ۲ ۲۲ ۷۲ 
CAV € AA ۸ VA ۳‏ 
٩۱۵۰۲۱۳ ۱۳۵ € 1F“ ۷‏ 
۵ ۱۷۳ ۲۳۲ ۲۳۳۲ )۲۳ 
٩۲۲۰۲ ۲۵۹۶ ۰ ۲۳‏ 6۲۲۲ 
۱ ا ا 
TAL ۱ ۲‏ ۳۰۰۲ يرن 
۰۷۱ الوحود ( مقابل 
الوجد ) : < ۲ ص ۳۱۰ 


الوحدة : = ۲ ص ١١‏ ه١١‏ 


= ۳V سک‎ 


وحدة الشرود : = ۱ص ۲۵ )< 
ص 1۱1 

الوحي ( لابلقی من خارج ) : < ۱ 
ص ۹٩۹ > ٩۳‏ ) = ۲ هم )۹ ٩۵‏ 

٩۸ ٩۹۷ الورثة : = اص‎ 

الوعد والوعيد : ۱ص 1-٩۳‏ 
۳ .> ۲ ص ۹۵ - بوه 

وصله السکاح (الفناء) := ۲ص ۳۲- 


۳۳۳ -۳۳۲ ۰ 


الوقت :< ۲ ص ۲۱ 6 ۲۳۵۹ 6 
۹ - ۲۹۰ 
الولاية : < ۱ص ۱۳ ومابعدها > 


تثییه هام 


أعلى من النموة والرسالة ص ۱۳۵ 
و ما بعدها . = ۲ ص ۲ 6 ۲۹ 6 
۷۵ د ۱۷/۳ » مقام الولادة 
۱۵5 > الر ساله و العموة من مراتہہا 
د ۱۷ 

الول : < ۱ ص 1 ۱۳۵ * < ۲ 
ص ۲۱۲۷ 

الوهم : < ۸۸۵۱ ۲ ۱۸۱ - ۱۸۳ 


>= ۲ ص ۲۱۸ ۶ ۲۲۵ 


(ي ) 


بوخ القمامة : = ۲ ص ۰ 6 ۱ 


كر الأرقامالو اردة عنيمين و شمال‌صفحات النصوص إلى الفقرات الى وضءت 
علبها التعليقات » وها في قسم التعلمقات ما يقابلها .أما الأرقام الواردة فيصلب 
المتن فتشير إلى صفحات الحطوط رة ١‏ الذي اتخذ اساسا في نشر الکتاب . 


mee‏ و رپ 
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